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CORRIGENDUM 
Siudia Islamica , fasc. V 

P. 28, 1. 3-5 : Supprimer, dans Tarticle de M. Brunschvig, ce qui 
est relatif au chameau. 



LES ORIGINES DE LA MOSQUEE 
ET L’ARCHITECTURE RELIG1EUSE 
DES OMEIYADES 


La mosquee, monument religieux particulier au culte 
musulman, n’est pas dans son principe un sanctuaire comme 
seul en Islam le Temple de la Kaaba a La Mecque. Elle ne 
contient pas d’autel comme l’eglise ou, souvent, le temple 
pai'en. C’est seulement, comme la synagogue, un endroit ou les 
fideles se rSunissent pour prier en commun sous la direction 
non pas d’un pretre ou d’un clerge, mais d’un simple chef de la 
priere, appeie l’imam, dont ils r6petent les attitudes rituelles. 
Elle ne contient meme pas, comme la synagogue, une partie 
plus specialement destin^e a contenir le Livre sacre. Et la 
priere comporte essentiellement, outre les attitudes rituelles, la 
recitation par tous les assistants d’une profession de foi dans la 
divinite d’Allah et la parole de son Prophete Mahomet, et de 
formules consacrees. 

La religion de V Islam etant strictement monotheiste, et la 
divinite y etant congue comme absolument une et immate- 
rielle, le culte n’en comporte aucune image ; a tel point que la 
representation des etres animes y est proscrite par la tradition, 
et que cette proscription paraft avoir ete toujours effective au 
moins dans les edifices religieux. 

On voit ainsi comment, a Torigine, le culte musulman ressem- 
blait au culte juif plus qu’a tout autre ; et Ton sait comment 
Mahomet avait d'abord consider la religion juive comme assez 
proche de la sienne, et continua par la suite a conserver avec 
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elle un certain lien en rattachant etroitement sa religion a celle 
du Patriarche Abraham, qui, selon lui, ayant vecu avant Moise, 
n’avait en fait pas ete juif. On sait d’ailleurs egalement comment 
les chretiens sont eux aussi, suivant la croyance musulmane, 
des « gens du livre », que Jesus compte, avec Moise, parmi les 
prophetes, et que sa mere Marie est consideree par le Coran 
comme ayant eu le don de perfection. 

Le premier monument de la religion musulmane, et done la 
premiere mosquee d’Islam, fut a Medine la maison meme du 
Prophete, celle ou Mahomet organisa chez lui au temps de 
THegire en 622 la priere en commun de ses premiers disciples. 
Edifice rural et populaire, cette demeure comportait une cour 
rectangulaire sur un cote de laquelle on etablit un abri sommaire 
dont le toit de branchages et de terre etait porte sur des troncs 
de palmiers. Les premiers croyants se rangeaient la pour prier 
a cote les uns des autres, en se tournant les premiers temps, 
suivant fusage des Juifs, dans la direction de Jerusalem, 
e’est-a-dire vers le Nord. Puis, pour marquer sa rupture avec 
les Juifs de Medine, Mahomet prescrivit, quelque seize ou 
dix-sept mois apres PHegire, de se tourner desormais dans la 
direction de La Mecque et du sanctuaire de la Kaaba, soit au 
contraire vers le Sud ; et Ton dut alors en consequence etablir 
un autre abri sur le cote oppose de la meme cour, limite dans 
cette direction par le mur dit de la qibla , qui suffit tout d’abord 
a fixer dans quel sens devaient se tourner les files des croyants, 
une exacte connaissance de Porientation devenant desormais 
la condition primordiale du culte. 

Ainsi constitute dans ses elements essentiels, la mosquee 
comprend done depuis forigine deux parties egalement impor- 
tantes, mais dont l’etendue relative peut varier, une cour a 
ciel ouvert, ou gahn , et une salle de prieres couverte ; et la seule 
condition rituelle qu’elle doit remplir est une exacte orientation 
vers La Mecque du mur terminal de Pensemble, les fideles se 
rangeant le long de ce mur, et de preference le plus pres possible 
de celui-ci. 

Lorsque plus tard, a Medine meme, le Calife omeiyade 
El-Walid fit reconstruire, entre 706 et 710, la Grande Mosquee 
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de cette ville, il ne fit guere encore, comme Ta montre le regrett6 
Jean Sauvaget ( 1 ), qu J y reproduire les principales dispositions 
de la Maison du Prophete, en 6difiant, au Nord et au Sud d’une 
cour lateralement flanquee de portiques, deux salles couvertes, 



Fig. 1. — Plan restitue de la Mosqu6e omeiyade de M6dine 
(d’aprfes Sauvaget). 

aux toits portes d'apres Ibn Jobair sur des rang6es de colonnes 
« sans arcs ». Mais en general c’est seulement au Sud de la cour 
que s'etendit desormais la salle de prieres. 


(1) La Mosquee omeiyade de Mediae , Paris, 1947, p. 108-121. 
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* * 

De nouveaux 616ments vinrent en outre bientdt s’ajouter 
a ces premiers caracteres gen6raux du prototype des mosquees 
musulmanes pour devenir progressivement de vGritables 616ments 
constitutifs des monuments religieux du culte de Mahomet tels 
qu’ils s’61event aujourd’hui dans les differents pays de Tlslam. 

Ce fut d’abord, a l’int^rieur de la salle de prieres, une chaire 
a precher qui devait assez vite devenir monumentale, le minbar , 
seul meuble, et, pourrait-on dire, seul organe interieur du culte 
que comporte la mosqu^e, a la difference de T6glise ou Ton sait 
Timportance primordiale de l’autel. Des les premieres ann6es de 
l’Hegire, et du vivant meme du Prophete, celui-ci se fit construire 
a Medine un siege surelev6 en bois de tamaris d’ou il pouvait 
dominer ses auditeurs. Et la tradition s’etablit d^sormais 
d’amenager un trone ( x ) de cette sorte pour le predicateur 
representant le souverain dans les «grandes mosquees» ou 
mosquees principales a la priere de midi en assemblee qui est 
un devoir le vendredi. A la difference de la chaire a precher 
chr^tienne, les degres permettant de monter au minbar 
aboutissent a une plate-forme precedant un siege a dossier d’ofi 
celui qui Toccupe fait face au public. La comparaison nous 
parait s’imposer surtout entre ce trone du predicateur dans la 
mosquee musulmane et celui ou, dans la synagogue, Tarchi- 
synagogos ou president de la communaute etait assis de meme 
en faisant face aux fideles. 

C’est seulement bien apres le minbar, pres d’un siecle poste- 
rieurement a THegire suivant les historiens arabes, qu'apparut 
dans les mosquees le mihrab , petite niche d’orientation creusee 
dans le mur de la qibla, et en face de laquelle se place 1’imam 
pour la priere. C’est devenu depuis lors un element essentiel, 
voire meme la partie noble par excellence des mosquees musul¬ 
manes. Ainsi la direction rituelle de La Mecque n’est pas seule¬ 
ment indiquee par le mur de la qibla sur toute la largeur de la 

(1) G. H. Becker, Die Kanzel im Kultus des alien Islams, I, p. 450-471 (cite par 
J. Sauvaget, op. cit. } p. 139, n. 3). 
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mosquee dans son ensemble : elle est en outre concr6tis6e et 
pr6cisee en un point d6termin6 de ce mur, parfois meme en 
deux ou plusieurs. 

On a souvent compare le mihrab avec Tabside des eglises 
chr^tiennes ; et Max Van Berchem y a meme vu «une abside 
atrophi^e » (*). En fait de telles niches 6taient fr6quentes egale- 
ment dans les synagogues ou elles indiquaient Torientation vers 
Jerusalem au milieu du mur oppose a la fagade dans la salle 
de prieres. Ainsi a Khan Irbid en Galilee au n e ou m e siecle de 
notre ere, a Hammam Life en Tunisie au m e ou iv e siecle, ou 
encore a Doura Europos en Syrie, dont la synagogue venait 
d’etre r^edifiee quand cette ville fut tout entiere brusquement 
d6truite apres un siege qui eut lieu en Tan 256 apres J.-C. 
La ressemblance entre cette derniere synagogue et un certain 
nombre de mosquees musulmanes est d’autant plus marquee 
que le siege du president de la communaute s’y trouvait place 
au mur de fond a cote de la niche d’orientation vers Jerusalem, 
de meme que dans les grandes mosquees le minbar a cote du 
mihrab ( 1 2 ). 

A vrai dire, de telles niches d’orientation existaient 6galement 
dans les temples de l’lnde ou dans les sanctuaires premusulmans 
de l’Arabie ; et surtout il s’en trouvait aussi dans de tres nom- 
breuses eglises du Proche-Orient, notamment dans les eglises 
coptes. A tel point que, d’apres une tradition, des Coptes auraient 
collabore a la refection au temps du Calife El-Walid de la 
Grande Mosquee de M6dine, ou le mihrab en niche apparaft 
pour la premiere fois. II y aurait eu la, ajoute M. Georges Margais, 
« une innovation, qui, comme toutes les innovations, fut blam6e 
par les rigoristes. On appuya ce blame de Tautorit6 d’un hadfth, 
propos prete a Mahomet. II aurait dit que Tapparition des 
mihrabs creux, qui faisaient ressembler les mosquees aux eglises, 
serait un signe precurseur du Jugement Dernier » ( 3 ). 


(1) Cite par G. Margais, L'£glise ei la Mosquee, Cahiers du Sud, Paris, 1947, 
p. 179. 

(2) E. Lambert, La Synagogue de Doura-Europos et les origines de la Mosquee , 
Semitica , III, Paris, 1950, p. 67-72. 

C3) VArchitecture musulmane d'Occident, Paris, 1954, p. 11. 
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Placee en general au milieu du mur de la qibla dans la salle 
de prieres, la niche d’orientation du mihrab y determina bientot 
par la suite un veritable axe de symetrie. Celui-ci n’existe pas 
encore dans la Grande Mosquee reconstruite a Medine au temps 
du Galife El-Walid sous la direction du futur Calife Omar ben 
Abd el-Aziz, car la niche du mihrab creusee au mur de la qibla 
dans la salle meridionale ne s’y trouvait pas dans l’axe de 
celle-ci ( 1 ). Mais bientot, de meme que l’abside marquait dans 
les eglises chretiennes l’aboutissement vers le chevet d’une nef 
suivant l’axe de l’edifice, le mihrab constitua dans les mosquees 
musulmanes la terminaison au milieu du mur de la qibla d’un 
veritable vaisseau central partant de la cour. 

D’autre part, la plantation de files de colonnes alignees dans 
la salle de prieres independamment de celles des portiques 
entourant la cour eut pour consequence logique la construction 
d’arcades portant la couverture au-dessus de ces colonnes, et, 
par suite, la division de cette salle en plusieurs nefs, comme dans 
les basiliques chretiennes encore. Mais, au contraire de celles-ci, 
la salle de prieres etait en general dans les mosquees plus large 
que profonde, pour que le plus grand nombre possible de fideles 
put s’y ranger de l’Est a l’Ouest le long du mur de la qibla, 
un merite particulier s’attachant au fait d’etre place dans la 
priere au premier rang. II en resulte qu’au lieu d’etre construites 
en profondeur parallelement a l’axe longitudinal de l’edifice, 
les nefs y furent en general au contraire disposees en largeur 
perpendiculairement a cet axe. Et c’est ce qui caracterise en 
effet le plus souvent les mosquees de l’Orient mediterranean et 
de l’Afrique du Nord, ou les nefs sont disposees parallelement 
au mur de la qibla en meme temps qu’un vaisseau central vient 
les couper par le milieu pour aboutir au mihrab perpendiculai¬ 
rement a ce mur ( 2 ). 

Ce qui donne enfm aujourd’hui aux mosquees musulmanes 
leur aspect propre, c’est Texistence d’un ou de plusieurs minarets , 
hautes tours d’ou le muezzin appelle dans tout 1’Islam les 


(1) J. Sauvaget, op. cit., p. 110. 

(2) On trouvera dans J. Sauvaget (op. cit., fig. 10, p. 109) un tableau comparatif 
des principales mosquees omeiyades oil ce fait est clairement mis en lumiere. 




Q 
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fideles a la priere. Mais il s’agit la, a vrai dire, d’un organe tout 
exterieur, ind^pendant de la mosquee proprement dite, et qui 
ne saurait par consequent etre 6tudie en meme temps et de la 
meme fagon que celle-ci. Ce sont au contraire les dispositions 
architecturales de l’ensemble constitu6 par la cour et la salle 
de prieres qui vont caracteriser les differents types monumentaux 
presents par les principales mosquees musulmanes du Proche 
Orient au temps des Omeiyades. Et c’est ce que nous voudrions 
maintenant analyser ici sommairement. 


Telles 6tant les origines de la mosquee et les influences diverses 
qui ont contribue a sa formation, ce sont en effet des types 
monumentaux tres differents que represented les principaux 
edifices religieux construits notamment en Syrie et en Palestine 
par les Califes omeiyades dans la deuxieme moitie du vn e siecle 
de notre ere et dans les premieres annees du vm e . 

Les premieres mosquees omeiyades d’Asie paraissent avoir 
ete de simples mosquees-salles, analogues a ce qu’avait ete 
d’abord la Maison du Prophete a Medine, mais avec une seule 
salle de prieres sur le cote sud de la cour, ou bien ressemblant 
assez, par exemple, a la synagogue de Doura Europos. Aucune 
division interieure n’y etait marquee dans Toratoire, ou seul 
le mur de la qibla indiquait Fomentation qui n’etait pas encore 
precisee par la niche du mihrab. Telle semble avoir ete entre 
autres la mosquee de Koufa , sous la forme oil elle fut construite 
en 670, apres avoir 6te fondee en 638 ( x ). 

A ce type monumental, la reconstruction de la Grande Mosquee 
de Medine au temps du Calife El-Walid, entre 705 et 710 environ, 
aurait seulement ajoute un mihrab, asym6triquement place 
par rapport au mur de la qibla, et une nef, aboutissant a celui-ci 
a travers Toratoire en partant de la cour ( 1 2 ). En outre, cet 
oratoire etait alors une salle hypostyle, mais sans arcs portant 
le plafond, et de meme Tautre salle longeant la cour du cot6 du 


(1) J. Sauvaget, op. cil p. 94 (d’apres Creswell, Early Muslim Architecture, I). 

(2) Cf. ci-dessus, p. 10, n. 1. 
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Nord ainsi que les deux portiques couverts de l’Est et de l’Ouest. 

C’est a Damas enfm, vers la fin de Tan 705, qu’aurait ete 
entreprise par le meme El-Walid la Grande Mosquee qui devait 
devenir une des oeuvres capitales de l’architecture religieuse de 
T Islam. On a dit maintes fois comment eelle-ci fut construite 
pour remplacer une basilique, consacree a saint Jean-Baptiste, 
qui occupait elle-meme le peribole central du tem6nos d’un 
temple de Jupiter ay ant deja succede a un sanctuaire du dieu 
syrien Haddad ; et il n’y a pas lieu de revenir ici sur l’architecture 



Fig. 3. — Plan de la Grande Mosquee de Damas (d’apr&s G. Margais). 


et la decoration de ce monument celebre entre tous et d6ja longue- 
ment 6tudi6 en detail. Mentionnons simplement comment s’y 
marque dans ses grandes lignes l’influence de T6glise chretienne 
sur la structure de cette « premiere realisation monumentale de 
r Islam » ( 1 ). 

C'est une veritable basilique, ou plutot deux basiliques a 
trois nefs 6galement longues et symetriquement placees par 

(1) J. Sauvaget, op. oil p. 95 ; — Id., Les Monuments historiques de Damas , 
Beyrouth 1932, p. 12-38 ; — G. Margais, Remarques sur la position des entrees 
latirales dans les Mosquees d' Orient el d.'Occident, Orienlalia Christiana Periodica t 
XIII, Rome 1947, p. 584-587. 
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rapport a une sorte de transept sur61ev6 au milieu duquel 
s’erige une coupole et qui est oriente du Nord au Sud entre le 
centre du portique meridional d’une vaste cour et la niche d’un 
mihrab place lui-meme au centre du mur exterieur sud de 
l’oratoire. Ce dernier mur constitue ainsi le mur de la qibla de 
la salle de prieres dont la plus grande dimension se trouve etre 
de la sorte une largeur tres marquee par rapport a la profondeur, 
cependant qu’une veritable nef centrale domine en leur milieu 
les trois vaisseaux transversaux de l’oratoire pour aboutir au 
mihrab. Peut-etre cette conception originale de l’architecte 
auquel s’adressa El-Walid s’explique-t-elle par l’idee d’accoler 
en quelque sorte par le chevet deux basiliques a trois nefs de 
part et d’autre d'un transept pris avec sa coupole comme axe 
median de l’ensemble, un peu comme a Kalaat Senan on avait 
dispose de meme quatre basiliques rayonnant symetriquement 
autour d’une coupole centrale. 

Le fait est que cette oeuvre extraordinaire par sa grandeur 
et sa beaute fut aussitot imitee de toutes parts. Dans la Syrie 
des Califes omeiyades, c’est d’elle que s’inspirerent notamment 
les grandes mosquees d’Alep, de Rosafa ou de Harran ( 1 ). 
Et par la suite on construisit jusqu’a nos jours dans tout flslam 
occidental une foule de mosquees de type « damasquin », qui se 
caracterisent de meme par de multiples nefs transversales 
separees par des files d’arcades paralleles au mur de la qibla, 
mais traversees en leur milieu par une nef aboutissant au 
mihrab en suivant l’axe general de fedifice regulierement 
oriente vers La Mecque. 

Les premieres mosquees omeiyades qui furent edifiees vers le 
meme temps a Jerusalem furent des oeuvres d’un caractere non 
moins exceptionnel, et inspirees de meme, sinon plus encore, 
par Tarchitecture des 6glises chretiennes. Mais elles furent loin 
d’avoir par la suite dans V Islam oriental une influence aussi 
considerable. 

Ce fut tout d’abord la ceiebre Coupole du Rocher (Qoubbal 
es-Sakhra), souvent appeiee improprement Mosquee d’Omar, 


(1) Cf. ci-dessus, p. 10, n. 2. 
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rotonde octogonale qui fut en r6alite edifiee en 691 par le 
Calife Abd el-Malik. On a dit souvent comment cet admirable 
monument est a la fois par sa structure et par son d6cor une 
oeuvre entierement byzantine. «Sur l’esplanade dite Haram 
ech-Cherif, ou jadis 6tait construit le Temple des Juifs, au-dessus 
d’une roche aplatie a laquelle se rattache le souvenir doublement 
venere d’Abraham et de Mahomet, s’61eve le splendide edifice 

compose d’un cercle cen¬ 
tral portant la coupole 
et circonscrit par deux 
deambulatoires qu’en- 
ferme un mur octogonal. 
Tout ici releve de Tart 
chr^tien. Certaines egli- 
ses syriennes a plan 
central comme celle de 
Bosra ou l’eglise de 
l’Ascension a Jerusalem, 
ont fourni Tordonnance 
generate, la coupole et 
les galeries qui l’entou- 
rent. Les colonnes por¬ 
tant de beaux chapi- 
teaux a acanthes du 
type theodosien et, ce 
qui constitue la parure 
la plus somptueuse du 
monument, les mosaiques a fond d’or qui garnissent le tam¬ 
bour, la coupole, les ecoingons des arcs et les trumeaux qui les 
separent, sont des oeuvres de facture byzantine ou executees par 
des artistes syriens formes dans les ateliers de Constantinople » 
(G. Margais) ( 1 ). 

De peu d'annees posterieure a Torigine est, sur la meme 
esplanade, Tautre grande mosquee omeiyade de Jerusalem, dite 
le Masdjid el-Aksa ou la Mosquee lointaine, dont la construction 



Fig. 4. — Coupole du Rocher, a Jerusalem 
(plan et coupe, d’apres G. Margais). 


(1) L'Arl de VIslam, Paris 1946, p. 22. 
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fut entreprise a partir de 705 par le meme Calife Abd el-Malik, 
ou plutot par son successeur El-Walid. Celle-ci est un edifice 
entierement different dans son principe de toutes les mosquees 
connues jusqu’alors ( x ). Aujourd’hui plus large que longue, elle 
ne comprend pas moins de quinze nefs toutes dirigees en profon- 
deur pour aboutir a une sorte de transept longeant le mur de 
la qibla ; au milieu de celui-ci se trouve le mihrab auquel conduit 
une nef centrale plus haute et plus large que les autres et en 
avant duquel s’erige une coupole. 

Les opinions different sur ce que pouvait etre la structure 
primitive de cet extraordinaire monument. II semble bien que 
la plupart des nefs actuelles y aient ete ajout6es apres coup de 
part et d’autre d’une partie plus ancienne comprenant seulement 
a l’origine la nef centrale et les deux nefs immediatement 
voisines de celle-ci a droite et a gauche qui auraient constitue 
de la sorte les bas-cotes simples d’un edifice beaucoup plus long 
que large. Peut-etre meme la coupole actuelle representerait-elle 
elle aussi une adjonction posterieure a l’oeuvre omeiyade ainsi 
que l’espece de transept longeant aujourd’hui le mur de la 
qibla. De toute maniere il s’agit la d’un monument exactement 
congu sous sa forme premiere comme une eglise chretienne sur 
plan basilical. Et Ton peut se demander si l’ensemble des deux 
mosquees qui comprend a cot6 l’une de l’autre la Coupole du 
Rocher et le Masdjid el-Aksa n’a pas ete 6difi6 par les Omeiyades 
a Jerusalem pour y constituer sur son esplanade un ensemble 
comparable a celui que constituait en face de celle-ci le Saint- 
Sepulcre chretien, tel qu’il comprenait encore alors, comme au 
temps de Constantin, une longue basilique et la rotonde de 
l’Anastasis. 

La Coupole du Rocher parait etre demeuree dans l’architecture 
religieuse de l’lslam un Edifice unique en son genre, un presti- 
gieux reliquaire dans la lignee des monuments commemoratifs 
ou funeraires chretiens et paiens, et qui ne pouvait comme tel 
servir aux necessity habituelles du culte musulman. II n’en a 
pas 6te de meme par contre pour le Masdjid el-Aksa. En Orient, 

(1) J. Sauvaget, La Mosquee omeiyade de Mediae, p. 100-101 et 188 (cf. Creswell, 
op. cit II). 
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Fig. 5. — Plan de la Grande Mosqu6e des Emirs omeiyades, k Cordoue 
(d’apr^s G. Mar§ais et E. Lambert). 
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sans doute, cette derniere mosquee ne parait pas avoir aussi 
souvent fait ecole que la Grande Mosquee de Damas. 
Au vm e siecle de notre ere, on n’y trouverait guere, sauf erreur, 
le meme type architectural que dans la mosquee de Tari Khane 
a Damghan, au sud de la Mer Caspienne, entre 750 et 786 ; 
puis, au siecle suivant, c’est, semble-t-il, une conception generate 
analogue qui aurait inspire les grandes mosqu6es abbassides de 
Samarra et d’Abou Dolaf ( 1 ). Mais cependant, en Occident, ce 
type de mosquee sur plan basilical avec des nefs toutes paralleles 
a l’axe de l’edifice a connu, comme nous l’avons montre 
ailleurs ( 2 ), une singuliere fortune a partir du moment oil il fut 
adopte dans la deuxieme moitie du vm e siecle a Cordoue lors 
de la fondation en Espagne d’un nouvel Etat omeiyade par 
l’emir Abd er-Rahman I er . 

Echappe en 750 au massacre de tout le reste de sa famille en 
Syrie, celui-ci transplanta alors en quelque sorte en Andalousie 
la dynastie qu’avait fondee jadis, en 661, a Damas le Calife 
Moawiya. En recueillant en outre dans ce pays la tradition 
locale de 1’Espagne romaine et des Chretiens visigoths, cette 
nouvelle Grande Mosquee omeiyade allait devenir a son tour 
en Occident l’admirable prototype et «la venerable aieule» 
d’innombrables mosquees d'Islam dans la Peninsule iberique 
et en Afrique du Nord. 

Elie Lambert 
(Paris) 


(1) G. Mar^ais, L'Arl de VIslam, p. 35-36. 

(2) E. Lambert, Les Mosqutes de type andalou en Espagne el en Afrique du Nord , 
Al-Andalus, XIV, Madrid 1949, p. 273-289. 



LA CATALOGNE 
ENTRE L’ART DE CORDOUE 
ET L’ART ROMAN 


Influences musulmanes sur Varl preroman en Catalogne. 

La recherche des origines de Tart roman a ete Tun des 
principaux objets de l’arch6ologie m^dievale depuis environ 
un demi-siecle. On s’est assez vite accorde pour reconnaltre 
que les sources de cet art ne se trouvent pas essentiellement a 
Rome ou en Grece, comme avaient pu le croire tout d’abord 
ceux qui Tont denomm6 «art roman » par analogie avec les 
langues romanes, d^rivees du latin. C’est en Orient qu’est ne le 
christianisme ; ce sont des Syriens qui Tont implants a Rome et 
en Gaule, parmi les nombreuses religions orientales repandues 
dans l’Empire romain. A ce moment, les vieilles civilisations de 
TOrient, tombees en sommeil pendant TAntiquit6 classique, 
recouvertes au moins superficiellement par Thellenisme depuis 
quelques siecles, etaient en train de se reveiller, tandis que la 
civilisation greco-romaine tombait en decadence et que les 
invasions barbares allaient lui porter le dernier coup. II etait 
naturel de penser que Tart chretien, des ses debuts, serait nourri, 
comme la pensee chretienne, par des influences orientales. 
Dans cette recherche, apres l’figypte, la Mesopotamie et 
l’Arm^nie, apres Tart de Byzance et ses multiples formes provin- 
ciales, Tlslam devait evidemment attirer Tattention des 
archeologues. L’art musulman, que Ton peut a juste titre 
considerer comme un art oriental pur, qui n’admet en general 
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ni figures, ni symboles, et se contente de formes simplement 
ornementales, s’opposait par la a l’art chretien, heritier a la fois 
de la tradition decorative orientale et de la tradition humaniste 
greco-romaine. L’influence arabe pouvait ainsi renforcer celle 
de TOrient ancien, et c’est en effet ce qui s’est produit. 

Mais nous commengons seulement aujourd’hui a mesurer 
fimportance de cet apport. On peut etre surpris par la lenteur 
du cours qu’ont suivi les etudes dans ce domaine. Les historiens 
ont pense assez tot a evoquer les Croisades, comme arriere-fond 
historique de fart roman. Remontant ensuite plus haut, ils ont 
souligne le grand nombre et la celebrite des pelerinages aux 
Lieux Saints, non seulement dans les premiers siecles du chris- 
tianisme, mais meme lorsque la domination de V Islam se fut 
etendue sur le bassin oriental de la Mediterranee. Mais ils n’ont 
etudie que plus tard, et encore bien insuffisamment, un autre 
contact, pourtant plus proche, plus direct et plus facile, entre 
la Chretiente et le monde musulman, celui qui s’est produit en 
Espagne. 

L’histoire de l’art n’a fait en cela que suivre fhistoire generate. 
Comme le disait excellemment M. E. Levi-Provengal dans un 
discours prononce en 1936 a la seance de rentree des Facultes 
de TUniversite d’Alger ( x ) : « II n’y a pas tres longtemps que les 
historiens du moyen age accordent dans leurs travaux une place 
moins mesuree au rappel des influences directes ou accidentelles, 
exercees par l’lslam dans la vie politique comme dans 1’evolution 
sociale, economique, spirituelle et meme artistique des Etats 
chretiens limitrophes ou voisins du monde musulman. Encore 
s’agit-il la, surtout, d’influences dites orientales. II est commu- 
n6ment admis aujourd’hui qu’en particulier les Croisades, en 
mettant en presence de la civilisation musulmane d’Orient les 
representants d’une societe feodale encore assez barbare, ont 
notablement contribue a feducation du monde europeen. 
[...] Si les historiens de l’Europe medievale ne songent plus 
desormais a taire ou a contester la valeur de ces acquisitions, 
il semble toutefois qu’ils fassent, quant a leurs origines, la part 


(1) Islam d'Occident, Eludes d'histoire medievale , Paris 1948, p. xxiv. 
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un peu trop belle a l’Orient de l’lslam. Ils ne reconnaissent pas 
toujours assez le role emerite qu’il convient designer, dans 
cette education de l’Occident medieval, de l’autre cot6 de la 
Mediterranee, a l’Espagne musulmane, a la civilisation arabo- 
andalouse, dont la magnifique floraison n’est pas tout entiere 
effacee sur le sol iberique. Ils ont souvent tendance a oublier 
que c’est vers l’empire arabe de Cordoue que, bien avant la fin 
du xi e siecle, les premieres croisades frangaises s’etaient d’abord 
ebranlees. [...] ». Les etudes que M. Levi-Provengal demandait 
alors aux historiens de «l’Islam d’Occident » ont fait quelques 
progres depuis dans le domaine de l’archeologie. Leurs resultats, 
en ce qui concerne les origines de 1’art roman, nous paraissent 
d’une valeur appreciable et meritent d’etre resumes ici. 


C’est bien en Espagne que le contact le plus etroit et le plus 
prolonge a pu se produire entre les civilisations musulmane et 
chretienne. Un bref rappel des conditions historiques nous 
permettra d’en preciser les modalites. Les envahisseurs, tres 
eloignes de leurs bases, tres peu nombreux au debut, n’ont pas 
cherche a convertir les Espagnols. Ceux-ci ont conserve la 
liberte de leur culte et la disposition d’une partie de leurs 
eglises. Les Arabes trouvaient dans l’Espagne wisigothique, en 
depit du desordre de l’Etat, une civilisation superieure a la leur, 
dont ils ont largement profite et dont leur art s’est abondam- 
ment nourri. Deux siecles plus tard, lorsque le calif at de Cordoue 
arrive a son apogee, tandis que l’empire carolingien s’ecroule, 
la situation est renversee : les petits royaumes chretiens du 
Nord de la Peninsule, tout comme la France, font pietre figure 
en face de la splendeur andalouse. Les rapports n’avaient jamais 
cesse d’etre frequents. Ce serait une grave erreur que de voir 
dans la Reconquete une croisade permanente. De longs inter- 
valles de paix separaient les periodes de guerre. Les rapports 
commerciaux sont prouves par la circulation de la monnaie 
musulmane en pays chr6tien et par de nombreux documents. 
Des ambassades etaient souvent 6chang6es. Des troupes chr6- 
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tiennes allaient combattre comme mercenaires au service des 
musulmans. Les relations intellectuelles semblent avoir ete 
particulierement etroites entre la Catalogne et fAndalousie ( x ). 
Gotmar, eveque de Girone, dedie au prince Alhakam, fils du 
calife Abderrahman III, sa Chronica regum Francorum , ecrite 
en 940. Le coffret d’argent repousse, orne d’emaux, qui porte 
inscrit le nom d’Alhakam et que conserve la cathedrale de 
Girone, a peut-etre ete donne en reconnaissance a feveque. 

De telles relations expliquent comment les monasteres Catalans 
ont pu etre les plus savants de f epoque. C’est par leur interme- 
diaire que la science arabe et particulierement la numeration 
decimale se sont introduites en Europe. L’episode le plus celebre 
et le plus significatif de cette histoire est le sejour que fit en 
Catalogne, de 967 a 970, Gerbert, futur pape Sylvestre II ( 1 2 ). 
II etait adolescent et etudiait la grammaire au monastere de 
Saint-Geraud d’Aurillac, lorsque le comte de Barcelone, 
Borrell II, y vint en pelerinage. L/abbe de Saint-Geraud, 
apprenant qu’il y avait en Espagne des hommes eminents dans 
les sciences (in artibus perfedi), pria le comte d’emmener 
Gerbert avec lui, pour le faire instruire (in artibus docendum). 
Borrell confia le jeune homme a feveque de Vich, Atton, aupres 
de qui Gerbert se livra avec succes a fetude des mathematiques 
(apud quem etiam in mathesi plurimum et efficaciter studuit). 
Adhemar de Chabannes ( 3 ) affirme meme que Gerbert est alle 
a Cordoue pour etudier (causa sophiae primo Franciam deinde 
Cordubam lustrans), mais il est le seul historien a rapporter ce 
voyage et son temoignage n’est pas suffisant pour emporter 
fadhesion. Non que le fait en soi fut impossible, ni meme 
surprenant : en juin 971, feveque de Girone, Miron Bonfils, 
dont Gerbert etait fami, conduisit a Cordoue fambassade que 
le comte Borrell envoyait au calife Alhakam. Mais a cette date, 
Gerbert avait deja quitte la Catalogne : il etait parti en 970, 
accompagnant le comte Borrell et feveque Atton, qui se 
rendaient a Rome pour d’importantes affaires d'fitat. 


(1) Nicolau d’Olwer, dans La Catalogne a Vepoque romane, Paris 1932. 

(2) Richer, Historiarum lib. Ill, xliii. 

(3) Adhemar de Chabannes, Chronicon, lib. Ill, xxxi. 
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L’une de ces affaires concernait les efforts d’emancipation 
ecclesiastique qu’avait alors entrepris le clerge Catalan, pour se 
liberer de la metropole narbonaise et retablir l’antique primatie 
tarraconaise. Des 958, l’abbe de Montserrat, Cesaire, s’etait 
proclame archeveque de Tarragone. L’eveque de Vich, en 971, 
obtint du pape d’etre consacre archeveque. Mais il fut, peu 
apres, assassine a Rome meme, et les eveches Catalans resterent 
suffragants de Narbonne. On a soupgonne les Frangais de cet 
assassinat, qui mit fin, provisoirement, aux essais d’autonomie 
religieuse de la Gatalogne. Sans qu’il soit possible de rien affirmer 
sur cette responsabilite, on doit noter en tout cas ce relachement 
des liens avec la France. 

A l’inverse, les liens intellectuels avec Cordoue deviennent 
de plus en plus nombreux. C’est ce qui ressort des inventaires 
de la bibliotheque de Ripoll, ou Gerbert, plus qu’a Vich, avait 
trouve d’exceptionnels instruments de travail. La bibliotheque 
du monastere, encore pauvre a la fin du ix e siecle, s’6tait 
beaucoup enrichie depuis. Les inventaires de 979 et de 1046, 
qui ont ete conserves nous apprennent qu’elle possedait des 
ouvrages tres rares, en particulier de musique, d’arpentage et 
d’arithmetique, qui ne se trouvaient pas ailleurs, meme dans les 
celebres abbayes de Bobbio, de Saint-Gall, de Lorsch ou de 
Reichenau ( x ). Nous avons toutes raisons de croire que ces 
livres provenaient de Cordoue. D’ailleurs les lettres que Gerbert 
a adressees plus tard a deux de ses amis Catalans, apportent 
quelque precision sur ce point. Souvent au cours de sa vie 
troublee, il aspira a retrouver la paix dans le monastere 
pyreneen, ou s’etaient ecoulees trois annees de sa jeunesse 
studieuse ( 1 2 ). Du moins savait-il qu’il pouvait se faire envoyer 
de Catalogne les livres rares dont il avait besoin. En 984, il ecrit 
a l’eveque de Girone, Bonfils (c’est le surnom de Miron, dont 
nous parlions tout a l’heure), pour lui demander le livre du 
savant Josephus Hispanus, de multiplicatione et divisione 


(1) Rudolf Beer, Die Handschriflen des Klosters Santa Maria de Ripoll, Wien, 
1907-1908 (Cite par Nieolau d’Olwer, op. cii.). 

(2) Lettres 45 et 72 {Edition Havel , Paris 1889). 
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numerorum ( x ). Le nom de 1’auteur, selon les specialistes, indique 
probablement un Juif vivant en Andalousie. En meme temps, 
Gerbert s’adresse a Lupitus Barcinonensis (il s’agit d’un archi- 
diacre de Barcelone), pour obtenir un livre d’astrologie, traduit 
par lui : liber de Aslrologia translatum a le. Cet ouvrage ne 
peut etre traduit que de Parabe ( 1 2 ). 

Nous sommes moins bien renseignes sur la nature des relations 
politiques entre Barcelone et Cordoue. Faut-il voir dans les 
ambassades, comme celle de 971, des marques d’obedience ou 
de clientele de la part des comtes Catalans a 1’egard du calife ? 
On ignore tout a fait quelles raisons determinerent Almansour, 
en 985, apres une longue periode de bons rapports, a entreprendre 
sa grande expedition dans le Levant de la Peninsule et a aller 
incendier Barcelone. Tous les habitants qui etaient restes dans 
la ville furent tues ; les monasteres de Sant Pere de les Puelles 
et Sant Cugat del Valles furent pilles. Mais le contrecoup de ce 
desastre allait etre PafTranchissement definitif des comtes Cata¬ 
lans par rapport a la France. En effet Borrell, dans sa detresse, 
s’etait adresse au roi, son suzerain. Mais Louis V, mort prematu- 
rement alors, ne put repondre, et son successeur, Hugues Capet, 
dut tout d’abord assurer son autorite contre les intrigues des 
derniers carolingiens. C’est seulement au debut de Pannee 988 
qu’il adressa a Borrell une lettre, redigee par Gerbert ( 3 ), pour 
lui promettre son aide et le sommer de venir preter hommage 
avant Paques : « qua in parte si fore mavuliis nobisque potius 
obaedire delegislis quam Hismaheliiis , legalos ad nos usque in 
Pascha dirigite , qui et nos de vestra fidelitate laelificenl , el vos 
de nostro adventu cerlissimos reddanl ». Les mots : «si vous 
preferez nous obeir plutot que d’obeir aux musulmans »marquent 
bien la soumission de fait, ou le comte Catalan ne pouvait 
manquer de tomber, a regard du calife, s’il renongait a la 
suzerainete du roi. Mais a ce moment, les troupes d’Almansour 
s’etaient deja retirees au dela de l’Elbe. Borrell, qui avait reussi 


(1) Lettres 25 et 24 (ibid.). 

(2) Nicolau d’Olwer, Gerbert (Silveslre II) i la cultura catalana del segle X. 
(Estudis Universitaris Catalans, IV, Barcelona 1910.) 

(3) Lettre 112 (Edition citee). 
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sans aide a recuperer son territoire, prefera sans doute ralliance 
musulmane a une vassalite qui s’etait rev616e sans profit. 
A partir de cette date, Tautorite du roi de France n’est plus 
invoquee en Catalogne dans aucun litige. Les annees du regne 
servent seulement a indiquer la date des documents. Le comte de 
Barcelone commence a porter le titre de prince, car sa puissance 
est reconnue par les autres comtes Catalans. Le successeur de 
Borrell II, Ramon Borrell III, frappe monnaie a son nom a 
Barcelone. II n’est pourtant peut-etre pas completement 
independant. Du moins les armees catalanes iront-elles, au cours 
du xi e siecle, plus d’une fois combattre au service du calife. 
On s’etonnera moins, connaissant ces donnees historiques, de 
voir comment Tart musulman de Cordoue a pu agir sur Tart 
chretien de la Catalogne. 


Le probleme des influences que Tart musulman d’Espagne a 
exercees sur Tart roman, a ete pose et etudie par Emile Male 
dans deux articles ( x ), publies Tun en 1911, «La mosquee de 
Cordoue et les eglises de VAuvergne et du Velay », l’autre en 1923, 
« L’Espagne arabe et Vart roman ». La date rend plus remarquable 
encore la perspicacite de 1’auteur, qui semble n’avoir ecrit la 
premiere de ces etudes qu’incidemment et, pour ainsi dire, en 
passant. Mais Elmile Male n’a pris en consideration que le decor. 
II se promene dans la mosquee de Cordoue : son regard est 
seduit par les couleurs alternees des arcs, qui lui rappellent la 
fagade ou le cloltre de la cathedrale du Puy-en-Velay. Ses yeux 
tombent sur les modillons « a copeaux », qui ressemblent a ceux 
des eglises auvergnates. Les arcs trefles confirment ces compa- 
raisons. Reprenant plus tard son etude, il multiplie les rappro¬ 
chements et les justifie par les conditions historiques, les 
relations etroites qui unirent la France et TEspagne aux x e et 
xi e siecles, le pelerinage de Compostelle, la participation des 
barons frangais a la Reconquete, la r6forme clunisienne, les 


(1) Revue d'Arl ancien et moderne, 1911. — Revue des deux mondes , 1923. — 
Ces deux articles ont 6t6 reproduits dans Art el artistes du moyen dge, Paris 1927. 
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manages princiers franco-espagnols. II concluait, en 1911 : 
« Ce sont quelques details qui ont seduit nos architectes dans 
la mosquee de Cordoue. II ne pouvait en etre autrement. 
Un edifice couvert d’une charpente, ou le probleme de la voute 
n’6tait pas aborde, n’avait rien a leur apprendre. Ils en savaient 
beaucoup plus que les Arabes. Mais ils ne purent resister au 
charme de ces courbes nouvelles, de ces couleurs alternees. 
[...] Sur leurs solides eglises de pierre et de lave, ils repandirent 
ces graces legeres de l’Orient. [...] ». Et il reprend, en 1923, cette 
meme conclusion : « Voila ce que l’Espagne arabe a donne a 
Tart roman de la France. Ce ne sont, on le voit, que quelques 
ornements. [...] ». 

Au moment oil ecrivait Emile Male, l’Espagne musulmane 
etait encore mal connue, du moins en France. Les etudes de 
Velazquez Bosco sur Medinat Azzahra, pourtant publiees des 
1912 ( 1 ), n’avaient pas eu le retentissement qu’elles meritaient. II 
a fallu attendre la publication du Manuel de Georges Margais ( 2 ), 
pour comprendre que les artistes du Califat avaient ete non 
seulement d’incomparables decorateurs, mais aussi de remar- 
quables constructeurs. Comment en effet pourrait-on ne consi- 
derer que le decor dans ce palais de Medinat Azzahra, construit 
a proximite de Cordoue, sur les dernieres pentes de la Sierra, 
ou Ton travailla pendant seize annees, et ou mille ouvriers, 
assistes chacun de douze manoeuvres, employaient chaque jour 
six mille pierres de taille, sans compter les moellons, les briques 
et autres materiaux. Meme si Ton veut faire la part des exage- 
rations habituelles, il faut bien, en tout cas devant les ruines, 
admirer la beaute de fappareil des murs, la precision du clavage 
des arcs, et, dans le decor meme, plus encore que la finesse 
d’execution, la qualite d’adaptation et de puissance monu- 
mentale. Un texte, cite par Margais, a propos de fagrandisse- 
ment ajoute par Almansour a la mosquee de Cordoue en 987, 
nous prouve que les Arabes eux-memes etaient capables parfois 


(1) Ricardo Velazquez Bosco, Medina Azzahra y Alamiriya, Madrid 1912. 

(2) Georges Margais, Manuel d'Art musulman, VArchitecture, Tunisie, Algerie f 
Maroc, Espagne, Sidle, Paris 1926-1927. — Henri Terrasse, Varl hispano-mauresque 
des origines au XIII e sidle, Paris 1932. 
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d’apprecier la construction autant que la decoration : « Dans ce 
travail, nous dit l’auteur du Bay&n , ce fut par dessus tout la 
solidite et le fini, mais non la richesse de la decoration, que 
rechercha El-Mangour, bien que la portion qui lui est due ne soit 
inferieure en qualite a aucun des agrandissements successifs 
qui furent faits a l’edifice » ( 1 ). 

Bien plus encore, si l’Espagne musulmane etait peu connue, 
l’Espagne mozarabe ne l’etait pas du tout. Cette civilisation 
chretienne soumise a 1’Islam, cet art qui conserve l’heritage 
wisigothique et reflete en meme temps la splendeur de Cordoue, 
ces monasteres fondes en terre reconquise par des emigres 
andalous, tout cela n’a ete revele qu’en 1919 par le livre de 
Don Manuel Gomez Moreno sur les eglises mozarabes ( 2 ). 
Or Emile Male ne recherche les influences musulmanes que dans 
l’art roman. C’est pourtant dans la periode de formation et 
plutot dans Tart preroman qu’elles ont pu s’infiltrer davantage, 
au moment ou le contraste est immense entre la brillante civili¬ 
sation cordouane et la decadence profonde de l’Occident caro- 
lingien. Des le x e siecle, les eglises mozarabes offrent une variete 
etonnante de plans,, de modes de voutement, de formes de 
supports. C’est le champ d’experiences le plus riche de l’art 
preroman. 

L’art mozarabe, si parfaitement 6tudie par Gomez Moreno, 
s’est developpe surtout dans la region de Leon et dans la vallee 
du Duero. Les regions reconquises au Nord-Ouest de la 
Peninsule, longtemps restees desertes, ont ete repeuplees au 
x e siecle par des mozarabes, emigres de l’Andalousie, ou leur 
situation etait devenue difficile. Les faits et les dates sont 
etablis solidement par des documents historiques, mieux encore 
par des inscriptions, qui commemorent la fondation de plusieurs 
monasteres par des moines venus de Cordoue avec leur abbe. 
Rien de tel dans le Nord-Est de la Peninsule, oil la Vieille 
Catalogne (c’est-a-dire la region de Barcelone et de Girone) 
n’est restee que moins d’un siecle au pouvoir des musulmans 

(1) Bayan, II, 307-308, tr. II, 477-478. (Cite par Margais, op. cil.) 

(2) M. G6mez Moreno, Iglesias Mozarabes , Arte espafiol de los siglos IX a XI. 
Madrid 1919. 
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et ou ensuite la frontiere s’est stabilisee pour longtemps non 
loin de la. La conquete musulmane ne parait pas s’etre faite 
dans ces regions sous la forme tolerante des capitulations. 
Si Ton en juge par l’exemple que Ton connalt de Tarragone, 
les chretiens se sont enfuis, en emportant ce qu’ils avaient de 
plus precieux, les reliques et les livres liturgiques, dont on 
retrouve plus tard la trace en Sardaigne et a Genes. Dans les 
villes les premieres reconquises, Narbonne (759), Girone (785), 
Barcelone (801), les Francs ne trouverent point de communautes 
chretiennes ; la hierarchie episcopale y avait ete interrompue ( x ). 
Plus tard, on voit bien arriver quelques emigres de terre musul¬ 
mane, que les documents designent sous le nom d 'Hispani, 
mais ce sont de petits groupes, ou meme plutot des individus. 
On ne constate pas de veritable repeuplement mozarabe, comme 
c’est le cas dans la vallee du Duero. 

La Catalogne du x e siecle n’a d’abord fourni a l’archeologie 
mozarabe que quelques petites eglises, pauvres et peu interes- 
santes. Mais des etudes plus poussees devaient y trouver autre 
chose. L’histoire de cette decouverte est suggestive. L’eglise de 
Cuxa (dans le departement des Pyrenees-Orientales) avait ete 
publiee par les meilleurs archeologues, Brutails, Puig i Cadafalch, 
qui n’y apergurent pas l’essentiel et la confondirent dans 
Tensemble banal du premier art roman. L’architecte charge de 
la conservation de la mosquee de Gordoue, Don Felix Hernandez, 
vint a passer par la. Son oeil exerce a reconnaitre les formes 
musulmanes y decouvrit sans peine, mais non sans merite, sous 
les mauvais enduits modernes qui recouvraient les murs de 
l’edifice en ruine, une imitation de Tarchitecture omeiyade du 
temps d’Alhakam. II avait, peu de temps auparavant, etabli 
un rapprochement aussi important entre quelques chapiteaux 
fragmentaires de Ripoll et ceux de la mosquee de Cordoue ( 1 2 ). 


(1) Nicolau d’Olwer, La Catalogue... (op. cii.). 

(2) F61ix Hern&ndez, Un aspeclo de la influencia del arte califal en Cataluna, 
Basas y capileles del siglo XI. (Archivo Espanol de Arte y Arqueologia , 16, Madrid 
1930). — San Miguel de Cuixa, iglesia del ciclo mozdrabe Catalan [ibid. 23, Madrid 
1932). 
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Les caracteres qui ont permis a Felix Hernandez d’etablir 
cette filiation sont d’une precision qui ne peut laisser place a 
aucun doute. 

Les chapiteaux ont une forme tout a fait caracteristique. 
Ils derivent du corinthien et du composite antique. Mais leur 
corbeille est plus haute que large, les volutes plus developpees 
marquent fortement les angles, l’abaque est plus profondement 
echancre, les feuilles adossees a la corbeille sur toute leur 
hauteur s’en detachent seulement par leur pointe recourbee. 
La technique de la taille est celle du modele en creux, en 
gouttiere, formant des sillons de section triangulaire. Mais la 
sculpture est, le plus souvent, restee au stade de l’epannelage, 
ne donnant que la forme generale, simplifiee, sans aucun detail. 
II en resulte. un caractere tres monumental, parfaitement bien 
adapte a la fonction d’un chapiteau qui supporte la retombee 
des arcs. Cette forme si caracteristique a ete creee par les cons- 
tructeurs de la mosquee de Cordoue, au x e siecle, lorsqu’ils 
eurent epuise toutes les ressources des remplois de chapiteaux 
romains et wisigothiques. On la retrouve identique, avec une 
precision surprenante, a Ripoll. Le rapprochement est confirme 
par l’existence, a Ripoll comme a Cordoue, de bases de colonnes 
qui ont une forme egalement tres particuliere, des proportions 
tres elevees et une scotie presque verticale. 

Le monastere de Ripoll, ou etudiait Gerbert, etait le grand 
centre religieux de la Catalogne. Sepulture des comtes de 
Barcelone, il a ete reconstruit, aux x e et xi e siecles, presque a 
chaque generation, notamment en 977 par le comte Oliva Cabreta 
et en 1032 par son fils, le celebre abbe Oliva. Mais le x e siecle 
chretien paraissait si peu susceptible de produire des oeuvres 
de quelque valeur, que Felix Hernandez n’a pas ose lui attribuer 
ces chapiteaux, en depit de la precision des rapprochements 
qu’il avait lui-meme etablis avec Cordoue : il proposait de les 
dater de la reconstruction de 1032. Pourtant a cette date, ces 
formes et cette technique de modele avaient depuis longtemps 
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disparu de Tart omeiyade, qui emploie alors les deforcements 
perces au trepan, la sculpture « en nid d’abeilles ». Les chapiteaux 
de Ripoll datent certainement de 977 ( 1 ). Nous en avons etudi6 
d’autres, presque identiques, au cloitre de Sant Benet de Bages, 
consacre en 972. Depuis, la serie s’est enrichie de plusieurs 
exemples : a Sant Mateu de Bages (non date), a Sant Feliu de 
Codines (cite en 946), a la crypte de la cathedrale de Vich 
(construite par l’eveque Gotmar, des le milieu du x e , ou Atton, 
dans le troisieme quart du siecle). Tous ces chapiteaux sont 
sculptes dans une pierre du pays et par consequent fabriques 
sur place, mais la purete des pro fils prouvent qu’ils sont l’oeuvre 
d’artistes venus de Cordoue. 

D’autres leur font suite, dans lesquels les formes sont moins 
precises, plus variees, mais non moins belles, et toujours 
apparentees aux premieres. Les chefs-d’oeuvre sont a Cornelia 
de Llobregat, pres de Barcelone. Mais tous les exemples ne sont 
pas encore denombres : il s’agit d’un vaste atelier de chapiteaux 
preromans, tres caracterises par leur style, dans la descendance 
desquels nous proposons d’inscrire les magnifiques exemplaires 
de Sant Pere de Roda (consacre en 1022), de Santa Maria de 
Besalu (construite probablement dans la seconde moitie du 
xi e siecle) et toute une serie de chapiteaux du xn e . 

Quand on considere la degenerescence ou etait tombe presque 
partout le chapiteau corinthien, a l’6poque carolingienne, et que 
Ton constate en Catalogne, au x e siecle, l’existence de cette forme 
regeneree par les sculpteurs cordouans, on ne peut s’empecher 
de penser que le chapiteau roman, si caracteristique du style, 
n’aurait peut-etre pas ete tout a fait ce qu’il est, sans les expe¬ 
riences faites par l’art omeiyade sur les modeles antiques et que 
la Catalogne a pu jouer dans cette histoire un role important 
d’intermediaire, en fournissant bientot apres a Toulouse et au 
Languedoc les ouvriers de la pierre dont ils manquaient, pour 
porter enfin l’art roman a son apogee. 


(1) C’est ce que nous croyons avoir demontre dans Premiers essais de sculpture 
monumeniale en Catalogue aux X e el XI e sUcles, Paris 1938, et notre opinion a ete 
unanimement adopt6e depuis. 
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Pour l’architecture, l’exemple capital se trouve au Nord des 
Pyrenees. Mais il est impossible de s6parer a cette epoque le 
Roussillon de la Catalogne : les memes comtes regnent sur les 
deux versants de la montagne ; Oliva Cabreta favorise de ses 
donations Cuxa autant que Ripoll ; son fils, Oliva, sera abbe 
des deux monasteres, en meme temps qu’eveque de Vich. 

Le monastere de Cuxa ( x ), fonde par des moines du diocese 
d’Urgel, regoit dans la seconde moitie du x e siecle la visite 
d’hotes illustres : Pierre Orseolo, ancien doge de Venise, cons- 
tructeur de Saint-Marc, vient y mourir en odeur de saintete ; 
saint Romuald, fondateur de l’ordre des Camaldules, s’y retire 
pendant quelque temps, cherchant la tranquillite. L’abbe de 
Cuxa, Guarin, dont Gerbert, dans une de ses lettres, se declare 
le familier, a et6 plusieurs fois a Rome, deux fois en Terre Sainte, 
il a pour principale preoccupation les etablissements latins a 
Jerusalem, il recueille des fonds pour le Saint-Sepulcre, il compte 
des amis puissants en France et en Italie. Pour trouver un 
modele d’architecture, il tourne ses regards vers Cordoue ! 

L’eglise Saint-Michel-de-Cuxa, consacree en 1074, oeuvre rude 
mais grandiose, est construite, comme beaucoup d’eglises 
carolingiennes, sur le plan d’une vaste nef flanquee de bas-cotes 
et couverte d’une simple charpente. Mais elle presente des 
caracteres qui la rattachent indeniablement a l’architecture 
omeiyade : les arcs outrepasses, dont la courbe est tres fortement 
prolongee et repose sur des piedroits tres courts pour leur ecarte- 
ment ; Tappareil des angles, qui tranche sur la magonnerie 
mediocre des murs et qui fait alterner les grandes pierres de 
taille posees en largeur et en hauteur, selon la technique « en 
carreaux et boutisses », qui caracterise la construction de la 


(1) Apres l’article de Felix Hernandez, cite plus haut, voir nos Hypotheses sur 
le cheuet de Saint-Michel de Cuxa {Bulletin Hispanique, XXXVI, Bordeaux 1934) 
et notre 6tude, en collaboration avec Puig i Cadafalch, Vtglise Sainl-Michel-de-Cuxa 
{Bulletin Monumental, XLIV, Paris 1935). Dernierement, Sylvain Stym-Popper, 
Saint-Michel de Cuxa (Congres Archeologique de France, CXII e session, lenue dans 
le Roussillon en 1954, Paris 1955). 
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mosquee de Cordoue et du palais de Medinat Azzahra. 
Toutefois la precision n’est pas aussi grande que l’avait cru 
d’abord M. Felix Hernandez. Les arcs reposent directement sur 
les piedroits, sans impostes, et sont construits en tas de charge 
sur plus des deux tiers de leur hauteur ; le prolongement de leur 
courbe au dela du demi-cercle varie d’un quart a trois 
cinquiemes de rayon. L’appareil des jambages, assez regulier 
dans le transept, est tres inegal dans les piliers de la nef. 
M. Stym Poper, architecte en chef des Monuments Historiques, 
qui a restaure l’edifice et qui a pu ainsi examiner de pres et 
mesurer tous les elements ( 1 ), conclut que ces inegalites 
« empechent d’y reconnaitre d’une maniere certaine un emprunt 
a l’art rigoureux des Andalous du x e siecle ». L’emprunt n’est 
en effet pas aussi rigoureux que pour les chapiteaux de Ripoll, 
mais il ne nous parait pourtant pas moins certain. Oil trouve-t-on 
en effet, ailleurs que dans Tart omeiyade, des arcs outrepasses 
dont la courbe soit aussi fortement prolongee ? Et le monde 
chretien occidental a-t-il employe ailleurs, a cette epoque, le 
grand appareil alterne des carreaux et des boutisses ? Ces deux 
traits caracteristiques de Tart du califat, en meme temps que 
plusieurs autres de moindre importance, nous paraissent prouver 
rintervention directe a Cuxa d’artistes musulmans ou mozarabes. 
La construction appareillee, dont plusieurs textes du Moyen Age 
font honneur aux Goths d’Espagne, par opposition a la maniere 
gauloise (et que les Wisigoths avaient evidemment recueillie de 
l’heritage antique), avait ete perfectionnee par les Omeiyades : 
ceux-ci pouvaient maintenant a leur tour la transmettre aux 
chr^tiens, qui allaient en faire un des elements essentiels de 
l’architecture romane. 

L’exemple de Cuxa n’est pas isole en Roussillon. Des simi¬ 
litudes de plan avaient attire deja l’attention de Felix Hernandez 
sur la petite eglise de Saint-Genis-des-Fontaines. Plus recem- 
ment, a l’occasion du Congres archeologique de Perpignan, en 
1954, les services des Monuments Historiques ayant bien voulu 
degager les murs de cette eglise en enlevant les enduits modernes, 


(1) Loc. cii. 
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nous avons pu constater, comme nous l’avions suppose, que les 
angles sont revetus, ainsi qu’a Cuxa, par de grands blocs de 
granit poses alternativement en hauteur et en largeur, en 
carreaux et en boutisses. On peut esperer que les recherches 
entreprises a Saint-Andre-de-Sorede donneront les memes 
resultats ( x ). Ces deux eglises ont ete partiellement reconstruites 
au xn e siecle, mais leur plan et une partie de leurs murs datent 
de la fin du x e . Le monastere de Saint-Genis, fonde vers 819, 
fait l’objet d’un document de 981, dans lequel Tempereur 
Lothaire confirme ses privileges et rappelle que l’eglise a ete 
jadis detruite par les paiens (les Normands), mais qu’elle est 
maintenant reconstruite : « monasterium Sandi Genesii , quod 
olim a paganis destrudum fuit et nunc Dei protegente misericordia 
reaedificatum est et vocatum Fontanis... ». Cette date Concorde a 
quelques ann6es pres avec celle de Ripoll et de Cuxa. 

Saint-Genis-des-F ontaines et Saint-Andr6-de-Sorede sont 
cfelebres, dans l’histoire de l’art, par leurs linteaux de marbre 
sculptes ; le premier etant date par une inscription de 1020, 
prend facilement place en tete d’une 6tude sur la sculpture 
romane. M. Paul Deschamps a justement montr6 ( 1 2 ) que, 
pendant la periode de la plus profonde decadence, la technique 
de la taille du marbre avait pu se conserver a proximite des 
earrieres pyreneennes, ou se fabriquaient les tables d’autel. 
Nous avons, de notre cot6 ( 3 * ), insists sur le caractere hispano- 
mauresque de ces sculptures, dont les motifs decoratifs 
(palmettes, fleurons, tige ondulee) sont les memes qu’a Medinat 
Azzahra et dont la technique est celle de la taille en biseau, en 
gouttiere, en sillons de section triangulaire, que nous avons 
not6e sur les chapiteaux de Ripoll et de Cornelia. 

II n’y a pas de sculpture preromane a Cuxa. Les travaux 
r6cents ont mis a jour seulement un chapiteau tres mutilfe, de 


(1) Georges Gaillard, Saini-Genis-des-Foniaines. — Saint-Andre-de-Soride 
(Congris, op. cit.). 

(2) Paul Deschamps, Tables d'aulel de marbre {Melanges d'Hisloire du Moyen Age 
offeris a M. Ferdinand Lot, Paris 1925). 

(3) Georges Gaillard, Premiers essais de sculpture monumentale en Calalogne aux 

X 6 et XI e sUcles , Paris 1938. 
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type omeiyade ( 1 ). On connalt, par une vieille photographie 
publiee dans le livre de Brutails ( 2 ), une base dont le profil est 
caract6ristique de l’art califal. Nous croyons avoir retrouve, 
dans les reserves du Musee des Cloitres de New York, quelques 
elements de la meme famille et de la meme date ; mais leur 
provenance est trop incertaine pour qu’il puisse en etre tenu 
compte. Ces fragments ont-ils appartenu a T6glise de 953 
(dont nous parlent les documents) ou a des parties secondaires 
de T6difice ? Ce qui est certain, c’est que la grande eglise Saint- 
Michel, consacree en 974 et que nous avons encore sous les 
yeux, a ete congue sans aucune decoration sculptee. Le fait est 
d’autant plus remarquable qu’a la meme date ou presque, en 
977, Tabbaye de Ripoll faisait un emploi magnifique des 
chapiteaux. 

C’est une preuve de plus que les innovations de Ripoll et de 
Cuxa sont import6es et dues a une action exterieure : elles ne 
sont pas nees d’un style qui se developperait sur place, ni 
meme d’un mouvement d’ensemble, comme a L6on. Dans la 
region de Duero, une population tout entiere s’installe sur des 
territoires deserts, y transporte des communautes toutes 
formees, les moines avec leur abbe, leurs manuscrits, leurs 
objets liturgiques, et les artisans de tous les metiers. Dans le 
Nord-Est de la P6ninsule, il s’agit d’apports isoles, mais precis : 
un sculpteur de Cordoue travaille a Ripoll, un maitre d’oeuvre 
a Cuxa. Leurs oeuvres montrent que l’art chretien n’a pas 
seulement connu l’art musulman par des influences indirectes, 
par des objets transportables, tissus, manuscrits, ivoires, dont 
se sont inspires ailleurs les arts decoratifs. En Catalogne et en 
Roussillon, il faut admettre, au x e siecle, l’intervention directe 
d’artistes andalous, qui ont fait ecole et dont Taction a pu se 
propager dans le Midi de la France. A ce moment, les ouvriers 
chretiens ne savaient plus ni tailler la pierre, ni la sculpter. 
Les Omeiyades les ont aid6s a r6apprendre la technique du 


(1) Marcel Durliat, Un chapileau pre-roman a Sainl-Michel-de-Cuxa (Eludes 
Boussillonnaises, Perpignan 1952). 

(2) Joan August Brutails, Notes sobre VArl religios en el Rossello, Barcelona 1901. 
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grand appareil et de la sculpture, ainsi que la composition 
monumentale du chapiteau. Ce n’est pas une mince contribution, 
que l’art musulman a pu ainsi, par l’intermediaire de la Cata¬ 
logue, apporter a la formation de l’art roman. 

Georges Gaillard 
(Lille) 



OBSERVATIONS 

SUR LA NATURE ET LES CAUSES 
DE LA CONQUETE ARABE 


La remarque la plus importante a faire au dbbut de cette 
6tude (laquelle fait suite a celle que j’ai publi^e ici meme : 
Sludia Islamica II) est celle-ci : si la levee d’un Prophete inspire 
est une chose quasi-normale dans les soci6t6s humaines, le 
phbnomene de la conquete arabe est une chose, a priori, tout a 
fait extraordinaire, et qui me comble d’6tonnement, chaque 
fois, en particulier, que j’ai a en parler a mes 6tudiants. Ce ph6no- 
mene a, certes, des causes extremement complexes ; il faudra 
longtemps avant qu’on les puisse d^brouiller. Nous sommes 
bien loin d’en donner ici une explication, mais nous voudrions 
rbagir contre la tendance qui a consists, depuis plus d’un demi- 
siecle, a reduire l’influence du facteur religieux, comme expli- 
quant cette etonnante expansion ( 1 ) ; quant a la formule defini- 


(1) Une etude un peu plus approfondie du sujet devrait §tre comparative : il y 
a des cas d’expansion lente, celui de 1’Empire Romain ; d’autres rapides, celui de 
I’Empire d’Alexandre, qui s’opposent entre eux i des points de vue nombreux. 
Il en est d’autres, peut-Stre plus instructifs pour nous : au debut de 1854, le Com¬ 
modore Perry force les Japonais & renoncer a leur isolement total du reste du 
monde; moins de 90 ans plus tard, la chute de Singapour permet & ce peuple de 
penser qu’il va s’emparer de la moitie de la terre. Dans le m§me ordre d’id6es : en 
septembre 1574, la chute de Leiden qui etit marqu6 l’ecrasement de la r6volte des 
Pays-Bas, semble imminente ; soixante-quatorze ans plus tard (pour peu de temps 
il est vrai), la seconde nation de 1’Europe, et done du monde, par sa puissance 
politique, sont les Provinces Unies, qui ont conquis un immense empire au deli 
des mers. Quels sujets de meditations ! 
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tive qui nous livrera le secret de ce remarquable evenement social, 
plus modeste que tel de mes pr6deeesseurs, je laisse le soin de la 
donner a un sociologue de Tavernr, que je ne connaitrai plus ( ] ). 

Combien le phenomene de la conquete arabe est deroutant ! 
Jusqu’a la levee du Prophete, les Arabes constituaient un 
peuple dont le moins qu’on puisse dire est que son role historique 
avait ete des plus mediocres, et son influence sur la civilisation 
du reste de rhumanite, nulle. Vivant dans une complete 
anarchie tribale, ils n’avaient jamais serieusement menace leurs 
voisins, bien plus civilises qu’eux. 

Or, en moins de vingt ans, ces peuplades detruisent l’Empire 
Perse, demantelent l’Empire Byzantin, lui arrachent plusieurs 
de ses plus riches provinces. Puis les conquetes se poursuivent, 
et, au bout d’un siecle environ, elles s’6tendent de Lisbonne a 
l’lnde, et du Sud de la France aux cataractes du Nil. II y a plus : 

1° Durant tout ce temps, et au dela, les rivalit^s entre les 
tribus conqu6rantes, n’ont pas cessees : ainsi, comme on le sait, 
des querelles remontant a la djahiliya ont continue a agiter les 
vainqueurs en Espagne pendant longtemps ( 1 2 ) ; 

2° Durant cette periode, et a plusieurs reprises, l’etat arabe 
a ete dechire par des guerres civiles. Bien entendu, en raison de 
ces dissensions internes, les operations militaires subirent un 
temps d’arret; mais, ce qui est, par contre, extraordinaire, c’est 
que les peuples conquis depuis si peu de temps ne profit^rent pas 
de cet affaiblissement pour se r6volter et detruire l’Empire ( 3 ) ; 


(1) Si cette formule pouvait §tre exprimee, disons, par un syst&me d’equations, 
relatif & un equilibre dynamique (car c’est de cela qu’il s’agit), on ne trouverait 
ici, au mieux, que quelques-unes d’entre elles (oil peut-§tre les donnees sont con- 
fondues avec les inconnues), et quelques indications sur les limites de grandeur que 
certaines quantites ne peuvent pas depasser. Je vois aussi bien la complexity du 
probiyme, que je suis incapable de le resoudre. 

(2) Un phynomfene plus ou moins analogue serait celui de rivalites subsistantes 
au debut du xx e siycle, et a Dar es-Salam, ou en Nouvelle-Guinee allemande, entre 
partisans du Grand Frederic et de Marie-Therese (Observons en passant, ce fait 
sociologiquement important, que 1’Islam n’a jamais connu de luttes politiques 
fondees sur le principe de legitimity d’un souverain detrdny, independamment de 
la valeur propre de l’interesse, sauf ce qui concerne le chi'isme). 

(3) Pour approfondir la nature de ce phenomyne, on fera bien de recourir & 
l’examen comparatif de ces causes : a) dans le mSme sens, l’attitude de la Ligue 
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3° Grace a cette conquete, il va se creer une civilisation 
musulmane ayant a beaucoup d’egards un caractere arabe tres 
accuse. Bien entendu, pour certains aspects de celle-ci, c’etait 
impossible : ainsi, en matiere d’art, puisque les Arabes n’avaient 
pas d’art. Mais leur langue s’est imposee, et, quant au fiqh , 
il est, ou une creation originale de la pensee musulmane, ou il a 
absorbs des fragments entiers destitutions pr6islamiques. 

I 

Je crois, tout d’abord, qu’il faut, pour la clarte de la discussion, 
distinguer tres soigneusement deux choses (qui ont, bien 
entendu, des rapports entre elles) : la nature de la conquete 
arabe et ses causes. Cette distinction n’a jamais ete systemati- 
quement op6r6e par mes pr6decesseurs. 

Pourquoi, tout d’abord, les Arabes ont-ils, durant un siecle, 
poursuivi continuellement leurs attaques contre leurs voisins ? 
fitudier les motifs profonds de ces offensives, c’est etudier la 
nature des dites conquetes. Pourquoi ces offensives ont-elles 
remporte de si grands succes ? C’est la etudier les causes de la 
victoire. Or, on comprend que, par exemple, une guerre puisse 
avoir des causes id6ologiques (guerres de religion), politiques 
(int6rets dynastiques), economiques (s’emparer d’une region 
riche), sociales (conquetes des bolchewiks) ; mais les causes du 
succes final en doivent etre distingu^es : ce peut etre la supe¬ 
riority militaire (ou armement, ou commandement, ou esprit de 
d6vouement des troupes), la supyriorite politique (heureuse 
diplomatic permettant la conclusion d’alliances), ou simplement 
le hasard. 

Or, pendant longtemps, on a pense communement que la 
conquete arabe ytait de nature purement religieuse et que le 
fanatisme religieux en expliquait le succes. La fameuse image 
du guerrier, tenant dans une main le sabre et, dans l’autre, le 
Coran, illustre cette conception ( 1 ). 


Italique, lors de l’invasion d’Hannibal; celle de tout l’Empire colonial frangais en 
juin 1940 ; b) contra, la Kabilie se revoltant en 1871, etc. 

(1) Elle figure en vignette au frontispice du vieux Mouradgea d’Ohsson. Chose 
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Ensuite, les idees ont change et on a attire l’attention sur 
d’autres facteurs. Caetani est le plus fameux des auteurs qui les 
ont defendues, mais il en est d’autres ( 1 ). 

II 

Non seulement il faut distinguer, en general, entre nature et 
cause des conquetes, mais encore, il faut le faire pour ce qui est 
des diverses p6riodes, qui sont, au moins, au nombre de trois : 
a) la conquete de l’Arabie, qui coincide a peu pres avec l’oeuvre 
guerriere du Prophete lui-meme ; b) les grandes conquetes qui 
suivent sa mort; c) l’extension de l’Empire Omeyade. 

Il n’est pas du tout dit que ces trois phases aient necessaire- 
ment meme nature et memes causes, et j’61iminerai ici ce qui 
concerne la derniere : des l’instant ou il existe un puissant 6tat 
bien organise, les conquetes que celui-ci realise ne paraissent 
pas etre d’un caractere extraordinaire. 

a) Les auteurs, le plus souvent, ne traitent point de la 
premiere phase. Or, pour celle-ci, j’irai meme plus loin qu’ils 
ne vont eux-memes implicitement; car j’admets que, meme a 
P6poque de Moh’ammed, le facteur economique a joue son role : 
les vaincus n’6taient-ils pas soumis a 1’obligation de faire la 
Priere, et a celle de payer tribut ? Il y a done un parallele que 


curieuse, aucun islamisant n’a releve combien elle est absurde, car : ou e’est le 
sabre qui est tenu de la main gauche, — ce que Tart militaire deconseille —, ou e’est 
le Coran, — ce qui est inadmissible pour un Musulman ! 

(1) Je n’exposerai pas ici les idees des auteurs en question, ni ne les discuterai : 
voir mes notes a l’article de la Revue Africaine, cite ci-aprds, et ma contribution 
aux Melanges Levi Della Vida. Je voudrais attirer l’attention des islamisants sur 
l’etude sociologique remarquable de l’economiste J. Schumpeter, mon Maitre, dont 
j’ai traduit (. R. A. 1950, II) la partie relative & rimperialisme arabe, car elle est 
demeuree inconnue d’eux. 

Dans un domaine voisin du notre, citons, de plus, A. et E. Kulischer, Kriegs-und 
Wanderziige (Weltgeschichie als Volkerbewegung), Berlin 1932, qui acceptent la 
these de Caetani, eomme le fait aussi A. A. Vassilief, Hist, of the Byzantine Empire, 
2 e ed. 1952 (p. 207 et s.), mais celui-ci y ajoute d’importantes remarques. 

Les deux grands fondateurs de l’lslamologie ne paraissent pas s’etre preoccupes 
de la question, du moins, a ma connaissance; cependant Snouck, en quelques lignes, 
a declare que la th^orie de Caetani 6tait trop univoque ( Verspr . Geschr., I, p. 370) : 
« Geestelijke en materieele drijfkrachten hebben het bewerkt». 
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Ton peut deja faire, avec ce qui allait se passer ensuite ( 1 ). 
D’ailleurs le Coran (III, 146) le dit nettement a propos de la 
d6faite d’Oh’od : « Une partie d’entre vous d6sirait les biens de 
ce monde, les autres d6siraient la vie future ». Les choses sont 
meme, en reality, plus complexes : des mobiles divers font agir 
les hommes, a des degr6s divers. Les deux categories que 
distingue le Coran sont seulement des cas limites ; 

b) C’est precisement la ce qui a exists egalement lors de la 
conquete arabe proprement dite : on trouvait parmi les 
guerriers, aussi bien des combattants pour la Guerre Sainte, 
que des hommes avides de se battre pour pouvoir amasser du 
butin : selon que nous portons notre attention sur les uns, ou 
sur les autres, unilat6ralement, nous Slaborons une theorie 
extreme et partiale qu’il faut rejeter. Par exemple, si, dans 
l’armee frangaise, nous portons notre attention sur la Legion 
iStrangere, ou les troupes senegalaises, nous nierons que le 
patriotisme doive etre considere pour expliquer leurs hauts 
faits, et pourtant ce serait faux, car on oublie que leurs officiers 
sont des Frangais patriotes. 

Par la nous ne voulons pas dire que les troupes arabes aient 
6te animees par l’espoir du butin, et leurs chefs, par l’espoir 
d’une recompense eternelle ( 2 ), — car nous savons pertinem- 
ment que tel n’6tait pas le cas pour certains de ces chefs, les 
plus importants, — mais bien, que Ton a pu trouver ces deux 
mobiles chez les uns et chez les autres. 

De plus, on observe tous les jours, et depuis toujours, que, 
dans les societes humaines, on peut, en face d’un mouvement 
quelconque, distinguer au moins trois groupes de personnes : 


(1) Ce que dit van Vloten, Recherches sur la dominalion des Arabes , etc., 1894 
(Verh. Ak. der Wet., Amsterdam, Letterk., I, n° 3) : « L’occupation arabe ofTrait 
en general le spectacle d’un peuple vivant aux frais et k la charge d’un autre » 
doit etre rapproche de ce qu’on peut lire chez Wellhausen (p. 29 et s.) touchant les 
representants de Moh’ammed chez les Arabes m6mes, par lui conquis, charges de 
collecter l’impot ( Proleg . zur Aelteslen Gesch., etc., Skizzen u. Vorarbeiten, VI). 

(2) La question que nous examinons se complique par le fait suivant, qua, sauf 
erreur, Caetani et consorts ne font pas ressortir, et pourtant, k certains egards, 
cela est, peut-etre, favorable a leur th&se : cette recompense eternelle est de nature 
materielle, c’est le « Paradis de Mahomet». 
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les fanatiques d’une part, les adversaires irreductibles de l’autre, 
enfin entre les deux, la grande masse : les indecis, les faibles et 
les flottants, plus ceux qui recherchent avant tout leur interet : 
toute cette masse est prete a « voler au secours du vainqueur », 
ce qui cree dans la societe un etat d’equilibre instable : un 
avantage remporte par l’une des fractions lui vaut l’appui du 
tiers parti ( x ) : l’equilibre est ainsi essentiellement instable. 

Mais si le succes engendre aussi le succes, il y a encore autre 
chose dans notre cas : le succes n’etait-il pas en meme temps 
la preuve de la mission divine, tant de Moh’ammed que de ses 
successeurs ? D’oii developpement de la ferveur religieuse 
proprement dite chez ceux-la memes qui s’etaient rallies plus 
ou moins volontairement, en tout cas pas par enthousiasme 
religieux. Voici un exemple parallele et plus facile a comprendre : 
en 1870-71, sur les champs de bataille de France, et dans la 
Galerie des Glaces, s’est scellee l’unite allemande entre 
vainqueurs et vaincus, des combats de 1866, a Langensalza, et 
a AschafTenburg, mais, precisement, Worth, Metz, Sedan, etc., 
n’ont-ils pas fait naitre la religion patriotique de l’Unite chez les 
vaincus, devenus vainqueurs a leur tour ? 

On voit done combien il est impossible d’admettre toute 
th6orie univoque en la matiere, et comment la ferveur religieuse 
a tout de meme pu se manifester chez des gens d’abord rallies 
pour d’autres causes. 

Un autre point de vue doit retenir notre attention, et je crois 
que cela n’a jamais ete fait, a savoir que la ridda a ete proclamee 
au nom de « faux » prophetes [«faux » parce qu’ils ont 6choue]. 
Certes, comme l’a tres bien dit Caetani, les tribus soumises par 
le Prophete lui-meme se souleverent parce que sa mort marquait 
pour eux simplement la fin d’un pacte purement politique, non 


(1) Prenons comme exemple ce que dit Caetani, Annali, II, p. 77, touchant la 
conversion de ’Amr et de Khalid, qui se realise parce que le Proph6te apparait 
victorieux, et qu’ils y voient le moyen de satisfaire leurs appetits. Je ne citerai que 
deux parall^les dans l’histoire de France contemporaine : l’exploitation de 1’AfTaire 
Dreyfus, et celle de la Resistance, manifestations de la Religion de la Justice, et 
de la Patrie, par des gens auxquels tout idealisme 6tait etranger. Selon que l’on 
regarde alors ces mouvements & leur debut ou & leur fin, on est port6, bien entendu, 
& les juger differemment. Ce mecanisme sociologique est absolument general. 
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religieux, conclu intuitu personae ( 1 ). Mais pourtant cette r6volte 
ne se fait pas au nom d’el-Lat, ou d’el-‘Ouzza, ou simplement 
en proclamant que Ton veut revenir a l’ancien etat de choses, 
que Ton cherche une « Restauration ». Non point : la phraseo- 
logie, a tout le moins ( 2 ), et, sans doute, le fond aussi, est 
religieux. N’est-ce pas une preuve que la levee de Moh’ammed 
avait, — dans une ambiance, par hasard, favorable —, cr6e 
une grande agitation dans les esprits, agitation de nature 
religieuse, chez des gens jusque la peu portes a la ferveur 
en ce domaine ; puis, avec le succes des Khalifes, l’agitation 
a ete favorable au succes des armees musulmanes, uii figuraient 
les vainqueurs et les vaincus de la ridda ? Je serais porte a le 
croire. 

Comment, d’autre part, ecarter le motif religieux lorsqu’on 
lit chez Zamakhchari ( 3 ), a propos de la fameuse bataille du 
Yarmouk : « Les pr6dicateurs musulmans ne cessaient d’encou- 
rager les combattants : « Preparez-vous pour la rencontre des 
houris aux yeux grands et noirs et pour l’approche de votre 
Seigneur dans les jardins de la beatitude » s’ecria Abou Horei'ra. 
Et, certes, ajoute le narrateur, jamais on ne vit une journee 
dans laquelle tomberent plus de tetes que dans celle du 
Yarmouk». C’est la un recit qui illustre la these classique du 
fanatisme religieux, et dement celle du dessechement de 
l’Arabie ! 

Or, qui etaient ceux qui mouraient ainsi ? II y a la encore un 
point d’histoire bien connu et admis par tout le monde comme 


(1) Annali, II, p. 454. Pour d’autres a conversions », voir p. 183 et s., les listes 
de dons regus par des paiens & cet efTet [ce qui est tout k fait conforme k la theorie 
de la zekat] et p. 187 et s., le cas des Haw&zln qui, semble-t-il, se font musulmans 
pour qu’on leur restitue leurs femmes. 

(2) Je fais cette restriction parce que, peut-Stre, il s’agirait de ce que Pareto a 
nomme un cas de «derivation », mais je ne puis m’etendre sur ce point. Ici, je me 
contente de montrer que les partisans de Caetani auraient au moins du discuter le 
fait important que je mets en lumi&re. 

(3) Fa'ik, cite par de Goeje, Mem. conqu&te Syrie, 2 e ed., p. 117. De Goeje dit 
ce recit authentique. D’autre part, je sais bien que cet excellent Abou Horeira passe 
aux yeux des islamisants pour un personnage peu veridique, mais on voudra bien 
observer qu’ici, il ne rapporte pas les propos des autres ; au contraire, ce sont 
d’autres qui rapportent les siens, ce qui est bien different. 
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authentique, touchant l’histoire du Coran. Tout le monde sait, 
en effet, que si ‘Othman fit proceder a la recension du texte 
sacr6, c’est parce que peu a peu, ceux qui le savaient par coeur 
disparaissaient, en particulier comme martyrs sur les champs 
de bataille. Dira-t-on de ces gens, — dont la foi devait bien 
encourager les autres sur le chemin de la ferveur religieuse, — 
qu’ils n’etaient pas animes par des mobiles spirituels ? 

Voila de nombreuses raisons pour lesquelles il m’est impossible 
d’admettre que la conquete arabe n’ait pas ete, en grande partie, 
de nature religieuse. 


Ill 

Les adversaries de cette proposition ont, il est vrai, un 
argument, en apparence tres fort, en faveur de leur these : la 
conquete arabe, disent-ils, rietait pas de nature religieuse, 
puisque les vainqueurs riont pas cherche a convertir les vaincus, 
et cet argument semble d’autant plus fort que le fait all6gu6 par 
eux est, je crois, indiscutable ( x ). 

Or, d’une part, les auteurs qui se sont occupes de cette 
question, ont ete eleves dans une atmosphere chretienne, ou done 
l’idee de l’expansion universelle va de soi, et ils avaient a traiter 
de l’lslam, religion qui n’a pas, en theorie, renonce a s’etendre 
au monde entier, et fut fondee par un Prophete, qui, au cours 
de son existence, a essaye par la persuasion, puis par la force, 
de rallier autour de lui le plus grand nombre possible d'adherents. 
En face de ce fait : les conquerants arabes n’ont pas ete des 
missionnaires, ils ont done conclu : « La conquete arabe n’a pas 
eu un caractere religieux ». 

Je reconnais volontiers qu’il y a dans les faits que je viens 
de rappeler (tendance au proselytisme chez Moh’ammed, et a 
runiversalisme dans 1’Islam elabore) quelque chose qui nous 
etonne, quand on les compare a l’attitude des conquerants ; 
mais ceci tient a ce que nous sommes beaucoup trop habitues 

(1) Un eveque nestorien ecrit, quinze ans apres la conquete : «Les Arabes ne 
combattent pas la religion chretienne, mais plutdt prot&gent notre foi. Ils respectent 
nos prStres et nos saints hommes et font des dons a nos eglises et couvents ». 
(De Goeje, Mem. conqu. Syrie, 2 e ed., p. 106). 
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a nous imaginer qu’un mouvement religieux est necessairement 
tourn6 vers le pros^lytisme. Cela est faux. 

1° II y a d’abord des religions qui n’ont jamais cherche a 
faire des proselytes (par exemple Thindouisme, ou le parsisme), 
ou qui ne le cherchent plus (le judaisme) ; 

2° Ensuite, il y a des conquetes qui n’ont pas un but religieux, 
mais qui ont pour resultat systematique la conversion. C’est ce 
qu’a fait ressortir admirablement Schumpeter parlant du « fait 
caracteristique que les Espagnols, pourtant si catholiques, n’ont 
jamais songe a motiver leurs conquetes par une cause reli- 
gieuse » ( J ). Ici le but n’a pas ete religieux, mais seulement le 
resultat; 

3° Enfin et surtout, car c’est cela qui nous interesse, il y a 
des expeditions militaires, d’un caractere indiscutablement 
religieux et qui n’ont jamais eu pour but la conversion des 
adversaires. Je ne m’etendrai pas sur le cas des luttes entre 
Hebreux et Philistins, encore que le motif religieux n’ait pas 
et6 exclu chez les premiers, mais deux evenements plus tardifs 
constituent une excellente illustration de notre these. Ce sont 
d’abord les campagnes de Gustave-Adolphe en Allemagne : 
c’est le desir de venir en aide a ses coreligionnaires qui le poussa 
dans cette voie, et on sait que ses troupes, admirablement 
disciplines, etaient anim6es comme lui d’un esprit religieux ( 1 2 ) ; 
c’est a juste titre que la grande association evangelique 
allemande se nomme le Gustav-Adolf Verein. Pourtant, il n’a 
jamais cherch6 a convertir aucun catholique dans les regions 


(1) Je voudrais illustrer cette pens6e de mon Maitre par un seul fait : le contrat 
dissociation (Panama, 10 mars 1526) conclu entre F. Pizzarre et deux autres 
co-associes (dont un prStre), en vue de la conquSte du Perou, contient uniquement 
des stipulations concernant ce que chacun doit fournir a l’entreprise, et le partage 
du futur butin, «cualquier riqueza de oro, plata, perlas, esmeraldas, diamantas, 
y rubies », etc. La lecture de ce document est tr6s instructive. J’en ai trouv6 le 
texte original dans le classique Prescott, Conquest of Peru , appendice VI. 

(2) Schiller, historien, a consacre un developpement k ce fait (Guerre de irenle ans t 
I, L. II, p. 117 de l’edit. Reclam) : « Eine ungekunstelte lebendige Gottesfurcht», 
dit-il. Poete, il a resume ceci en un vers de sa trilogie (I, Wallenstein, sc. VI), 
Gustave : 

« Der machte ein Kirch’ aus seinem Lager » 
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par lui conquises. II en va exactement de meme pour la conquete 
de rirlande par Cromwell; ses troupes, disaient les Cavaliers, 
6taient « une cohue de paysans et d’artisans pr6dicateurs », et 
lui-meme, au moment de se mettre en campagne, «prit la 
parole et commenta plusieurs textes de TEcriture Sainte, 
analogue [sic] a son entreprise» ( 1 ). Or une chose est bien 
certaine : cette armee de fanatiques ne chercha pas a convertir 
un seul Irlandais, mais la prise de Drogheda fut marquee par 
d’affreux massacres. « Tous les pretres et moines ont ete mis a 
mort indistinctement», ecrivit-il ; et Guizot note : « Les femmes 
et les enfants ne furent pas plus epargnes que les hommes 
armes » ( 2 ). Cromwell disait : « Je suis persuade que c’est un 
juste chatiment de Dieu sur ces barbares » (s’agissant de la 
troupe et du clerge tout au moins). 

Mais le meilleur exemple de conquetes ayant un caractere 
religieux et ou aucun esprit de conversion ne s’est jamais 
manifesto, est celui des croisades ; le grand enthousiasme qui 
souleva a l’epoque l’Europe occidentale, portait les Croises a 
delivrer les Lieux-Saints, non a convertir les Musulmans, et ils 
ne le firent jamais. 

Ainsi done toute cette argumentation, « les conquetes arabes 
n’avaient pas de caractere religieux, puisque les vainqueurs 
n’ont pas voulu convertir les vaincus », est sans portee aucune, 
le postulat qu’il implique etant dementi par l’histoire : il n’y a 
pas de raison que le motif religieux n’ait pas joue son role sans 
doute tres important. 

II y a en effet, pour l’etablir une raison de bon sens et qui 
devrait etre discutee a fond, alors qu’elle ne l’a jamais ete ; 
si nous embrassons l’histoire des premiers siecles de Thegire 


(1) Nous pensons que, parmi ces textes, il devait y avoir, entre autres, — mais 
la Sainte-Bible ne nous ofTre que l’embarras du choix —, Josut, 10, oil il n’est 
question que de passer les habitants des villes conquises au fil de l’6pee (ceci ne 
demontrant pas Thistoricit6 des faits), Vs. 28, 30, 32, 35, 37, 39. Un autre personnage, 
chez les catholiques cette fois, qui mit en application cette pieuse tradition juive, 
est Tilly : il avait, par pur esprit de charite chretienne, massacre les 40.000 habitants 
protestants de Magdebourg (mai 1631). 

(2) Guizot, Ftevolul, d'Angleterre, ed. 1847, II, p. 108 ; la Republique el Cromwell, 
ed. 1864, I, p. 86, 93, 94. 
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dans son ensemble, nous voyons, au debut, un inspire nullement 
mu par des int£rets materiels, mais bien par des mobiles 
religieux, et, a la fin, une nouvelle civilisation, caract£ristique- 
ment religieuse, et Ton voudrait nier que ce qui a constitue le 
passage de Tun a l’autre, la conquete, n’ait pas eu un aspect 
religieux ? Pour ma part, je ne comprends pas, car cela me 
parait une impossibility quasi-physique. 

Je saisirais bien que les tribus, unifiees par Moh’ammed, se 
fussent lancees a Tassaut des provinces environnantes et qu’elles 
les eussent soumises, uniquement pour des motifs non-religieux. 
Mais comment, ensuite, la civilisation musulmane a-t-elle pu 
naltre ? Pourquoi ces gens ne se seraient-ils pas fondus dans les 
populations conquises, et qui avaient une civilisation superieure 
a la leur, comme les Barbares dans l’Occident romain, les 
Mandchous en Chine ? C’est la ce qui aurait du normalement 
avoir lieu. 

Certes, les institutions musulmanes doivent beaucoup au 
milieu environnant, mais jamais elles n’auraient pu naltre, si, 
parmi les conqu£rants, il n’y avait pas eu des hommes inspires, 
eux aussi, comme le Prophete, par le zele religieux, et ayant 
forme des disciples, ceci jusqu’a Tapparition des premiers 
groupements des Docteurs de la Loi. Comme le dit fort bien 
Schacht ( x ) : « L’epoque des trois premieres generations apres 
la mort du Prophete, ..., est, a maints £gards, la plus importante, 
bien que la plus obscure, a cause de la rarete des temoignages 
contemporains, pour Thistoire du droit musulman ». Lui-meme 
fait remonter son enquete au debut de Tepoque omeyade ( 1 2 ), 
et il n’avait pas a remonter plus haut. Mais, pour nous, le 
probleme se pose : quels 6taient ces gens de la premiere gene¬ 
ration qui prirent cette administration en mains, quels maitres 
avaient-ils eus parmi les pieux musulmans de la premiere heure, 
venus avec les conquerants ? Peut-etre le probleme est-il 
insoluble pour nous, mais il existe ; car il faut qu’il y ait eu dans 
Tarmee arabe (qui n’est guere alors a distinguer de la societe 


(1) Esquisse (Tune hisloire du droit musulman, p. 15. 

(2) Esquisse , p. 19, Origins of Muh. Jurisprudence, p. 190 et s. 
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civile), des gens ayant Tintention d'imposer des institutions 
manifestant un certain ideal religieux. 

II n’est pas du tout necessaire d'ailleurs que ceci impliquat 
une conversion en masse, contrairement aux idees europeennes 
erronees. Des les origines, le Prophete avait respecte la religion 
des Juifs (je ne dis pas les Juifs eux-memes) et celle des 
Chretiens. Un fait rapporte par T’abari ( x ) est interessant : 
Khalid trouva anormal que les Arabes chretiens de TEuphrate 
prissent le parti des Perses, car, pour lui, 1’Islam etait la cause 
commune des Arabes. L'Islam aurait pu etre ainsi, a ses debuts, 
une religion raciale et guerriere dont le but etait d'asservir les 
voisins, non de les convertir. 


IV 

Formulons maintenant quelques observations au sujet des 
causes de la conquete, c’est-a-dire des raisons des succes rem- 
portes par les armies arabes. 

Un premier point parait etabli : elles n’avaient pas une 
superiority dans Tarmement ou dans l’organisation militaire ( 1 2 ) ; 
au contraire, elles devaient echouer devant les murailles de 
Byzance, et ne disposaient pas du feu gregeois. Si, sous les 
Omeyades, les Arabes ont eu une marine, c’est par imitation 
de leurs adversaires ; ils n’ont en rien innove en la matiere. 

Par contre le hasard a joue en leur faveur a deux points de vue : 

1° Comme dans le cas de la France r£volutionnaire, il s’est 
trouv6 qu'il £tait n£ chez les Arabes a Tepoque du Prophete, 
un certain nombre de gens qui manifesterent des capacity de 
chef militaire, exceptionnelles, lorsqu’il leur fut donne. de se 
reveler. Leurs noms sont bien connus. De plus, les Musulmans 
trouv£rent en ‘Omar un chef d'etat de premier ordre. C'est la 
quelque chose que nous devons prendre comme une donn£e du 
probleme, car nous ne pouvons remonter plus haut, les causes 

(1) Chez Wellhausen, p. 46. 

(2) Contra : phalange macedonienne, legion romaine, infanterie espagnole, 
usage du cheval (Cortez), ou de Tarmement europeen (conquStes coloniales au 
xix® siecle). 
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de ceci 6tant trop complexes pour que nous puissions les 
d&neler. 

2° D’autre part, les deux empires auxquels les Arabes s’atta- 
querent se trouvaient dans un etat de grande faiblesse (la meme 
chose devait jouer en leur faveur, lors de la conquete de 
1’Espagne, mais non plus en Gaule). Ils venaient de se faire la 
guerre, et les dissensions religieuses au sein de TEmpire byzantin 
contribuerent puissamment aux succes des Arabes, qui, de plus, 
en Syrie, eurent affaire a une population de meme race qu’eux, 
alors qu’en figypte regnait une veritable anarchie adminis¬ 
trative ( x ) : la solidarity entre les gouverneurs faisait totalement 
defaut, et Tarmee y etait tres mal organise ( 1 2 ). 

L’etude du hasard, en tant qu’expliquant les evenements de 
i’histoire, est un sujet immense et passionnant, dont Tetude, 
je crois, n’a encore jamais et£ entreprise ( 3 ); elle paralt, aussi, bien 
p6rilleuse, car il nous est a peu pres impossible de dire ce qui se 
serait passe, si tel facteur, ou tel autre, du au hasard, n’avait 
pas joue : on peut, tout au plus, dire que telle chose n’ aurait 
pas eu lieu alors, en tout cas. 

Ceci dit, et les choses etant, a un moment donne, ce qu’elles 
sont, on peut parler de hasard, ou non, dans le cas d’une entre¬ 
prise humaine quelconque, en donnant a ce terme une acception 
plus restreinte : il y aura hasard subjectif, si celui (ou ceux) qui 
se livre a cette entreprise ignorait les facteurs qui lui etaient 
favorables, et n’en n’a done pas tenu compte pour se decider ; 
par exemple, dans le cas d’une loterie equitable, il ne peut y 


(1) Vassilief, op. cit., p. 207 et s., qui cite Maspero, Organ, milil. de VBgypte Byz., 
p. 119. En Syrie, excellent accueil fait par les habitants aux envahisseurs : 
De Goeje, op. cit., p. 29, 30, 103, 104. 

(2) M3me k des points de vue plus restreints, le hasard a jou6 en faveur des 
Arabes, par exemple la chute d’Alexandrie (fin 641, ou debut 642) est en rapports 
^troits avec la mort d’Heraclius (Flugel, Gesch. der Araber, 2® ed., 1867, p. 96). 
Certes, la mort d’un individu est le phenom&ne le plus normal, le seul mdme, de sa 
vie, mais non sa mort 4 un instant donn6, et, lorsque l’adversaire ne l’a ni prevue, 
ni surtout causee (assassinat politique), nous sommes en droit de parler de hasard 
historique, comme dans le cas de la mort d’Elisabeth, qui a sauve Frederic II du 
d6sastre. Le lecteur sent que j’aurais beaucoup 4 dire sur ce sujet, mais qui n’est 
pas le ndtre pr6sentement. 

(3) Au moment ou je r6digeais ceci, je ne connaissais pas l’ouvrage de Vendry4s r 
consacr6 au rdle du hasard dans la conquete de l’figypte par Bonaparte. 
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avoir que du hasard pour celui qui y joue ; dans le cas d’une 
speculation en bourse, il y en a pour le sot qui achete ou vend 
au hasard, il n’y en a pas pour celui qui pr£voit la hausse — ou 
la baisse — future ; enfin, si le sp6culateur, par des manoeuvres, 
cree les differences de cours dont il veut profiter, il n’y a meme 
plus de hasard, objectivement parlant. 

Or, dans le cas de la conquete arabe, il y a eu a mon sens, 
hasard dans la double signification du terme : hasard objectif, 
parce que la conjuncture historique favorable existait sans que 
les Arabes y aient contribue pour quoi que ce soit, et hasard 
subjectif, parce que, — ou je me trompe fort —, au moment de 
partir a l’attaque, ils ignoraient l’existence de ces facteurs : 
ils etaient dans le cas de celui qui joue a la loterie. 

En resume, pour que ce peuple inculte ait pu, en un siecle, 
imposer sa domination de Narbonne aux rives de 1’ Indus, il 
fallut tout ensemble : que naquit le Prophete, dont l’activite, 
a la fois religieuse et politique, permit l’unification de l’Arabie, 
que ce pays fut alors un reservoir de chefs de guerre eminents 
et eut donne naissance egalement a 'Omar, enfin que, par 
trois fois, dans les circonstances les plus importantes, les Arabes 
aient eu en face d’eux, des fitats, puissants en apparence, mais 
en fait, epuises. A defaut d’un seul de ces facteurs, la conquete 
arabe est inconcevable ( 1 ). 

Faisons ici une comparaison instructive avec la conquete 
espagnole. Lorsqu’on songe a l’etat de choses en Europe dans 
la deuxieme moitie du xv e siecle, on doit comprendre imm£dia- 
tement que ce n’est pas un hasard : 1° que les Europeens aient 
decouvert 1’Amerique ; 2° que des puissances europeennes 
aient conquis les territoires ainsi decouverts. La naissance de 
Colomb, de Cortez, ou de Pizzarre, n’etait pas necessaire pour 
cela. La superiority de l’Europe nous garantit que cela devait 
se faire d’une fagon ou d’une autre (ce qui ne signifie pas que 


(1) Dans ce dernier alin6a, j’ai adapte a mon sujet, presque mot pour mot, 
ravant-dernier alinea d’un ouvrage d’absolument tout premier ordre, mais demeure 
presque inconnu : J. Cordier, Jeanne d'Arc (Paris 1948), oil l’auteur resume quelles 
ont ete les circonstances tout a fait exceptionnelles qui expliquent la levee de cette 
extraordinaire figure historique. Je regrette de n’avoir connu ce livre qu’apr&s la 
redaction de mon premier article. 
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le cours, ulterieur, de l’histoire n’eut pu etre entierement 
modifie ( x ) selon que telle ou telle puissance se fut emparee de 
tel ou tel territoire). Cette meme prise de possession par l’Europe 
devait ainsi se produire, quel que fut l’equilibre relatif des 
forces entre puissances europ6ennes ( 1 2 ). 

Au contraire, la conquete arabe est impensable sans la nais- 
sance du Prophete (il fallait que ce fut lui et pas un autre) et 
sans l’6quilibre de forces alors regnant dans les deux Empires, 
tel qu’il existait a ce moment-la. On voit done la difference 
totale de situation, de m6canisme historique. 

Une fois la conquete r6alisee, on comprend assez bien que, 
dans le nouvel empire, une nouvelle culture soit apparue, encore 
qu’il soit etrange, nous l’avons note, que l’influence de l’61ement 
arabe y ait 6te si importante. 

Par contre, ce qui, pour moi, demeure tres obscur e’est 
pourquoi, au bout de quelques siecles, cette civilisation musul- 
mane se fige presque completement pour un millenaire, en sorte 
qu’elle se voit bientot d6passee par la civilisation europ6ano- 
chretienne, situation qui a subsiste jusqu’a nos jours : e’est la, 
apres la lev6e de Moh’ammed et la conquete arabe, le troisieme 
probleme fondamental de la sociologie g6n6rale de V Islam. 

Un dernier mot touchant la methode employee dans ma 
double recherche : elle consiste a essayer de degager des faits 
historiques, des types de mecanismes sociaux , qui, durant un 
certain temps, semblent avoir et6 fondamentalement les memes 
dans des endroits et a des epoques les plus divers. Je la crois 
utile, et meme fructueuse, mais, comme toutes les methodes, elle 
a ses limitations. Ici, le danger le plus grand, e’est de laisser 
aller son imagination et de se laisser entrafner par ses desirs. 
En matiere sociale, le penseur s’imagine souvent avoir decouvert 


(1) Cf. L. Rougier, p. 226, de son remarquable Traite de la Connaissance (Paris, 
1955) : «..., il arrive que des differences tres minimes dans les conditions initiales 
d’un systeme entrainent des divergences considerables dans les phenom&nes finaux. 
On dit alors que ces phenom£nes obeissent au hasard, ce qui ne veut pas dire que 
ces ph£nom£nes soient soustraits, en droit, au d6terminisme laplacien, ..., mais 
que leur connaissance est aussi impraticable que s’ils l’6taient effectivement». 

(2) On pourrait faire des observations exactement analogues touchant la 
conquete du Maroc par « une puissance europeenne » au debut du xx e si£cle. 
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une idee, une th6orie, un principe, qui doit tout expliquer. 
En realite, ou ces id6es, etc., n’expliquent rien du tout ( A ) aux 
yeux du savant, ou elles ne sont que partiellement vraies ( 1 2 ). 
Pour ma part, je dis que mes id6es sont essentiellement revisibles, 
selon les progres de la science : mon concept des types de meca- 
nismes ( 3 ) doit etre etroitement asservi aux donn6es de l’histoire. 
Aucune theorie n’explique tout. Seulement, cela, je le sais, 
tandis que les batisseurs des susdits systemes ne le savent pas. 

G.-H. Bousquet 
(Alger) 


(1) « Ce long enchalnement des causes particulieres, qui font et defont les 
Empires, depend des ordres secrets de la divine Providence » (Bossuet, Discours, 
in fine : III, ch. VIII). C’est la negation de la possibility de toute science sociolo- 
gique, dans le cas present, Ses ordres nous demeurant inconnus. 

(2) Entre autres exemples, les dogmes marxistes : par 14 m£me que ce sont des 
dogmes, ils entravent les progr&s de la science independante, encore qu’ils soient, 
en partie, conformes 4 la v6rite. 

(3) On sait que les explications du type mecaniste sont abandonnees, de nos 
jours en physique : nos descendants, dans les si4cles futurs, pourront en faire 
autant, quand la sociologie en sera au stade de la physique du xix e si4cle. 



LE CULTE DE MU‘AWIYA 
AU IIF SIECLE DE L’HEGIRE 


Au cours de ses recherches sur les califes umayyades dont 
il a defendu la m&moire avec tant d’ardeur et de verve, 
H. Lammens devait n6cessairement — apres I. Goldziher (*) — 
accorder un certain interet aux attestations, chez quelques 
auteurs arabes, d’un culte rendu post mortem a Mu‘awiya et a 
son fils Yazid ; malgre la discretion voulue des historiens de 
l’epoque ‘abbaside sur les «vertus » (fada'il) des Umayyades 
qu’ils tendaient au contraire a charger de tous les pech6s, 
Lammens a pu noter en effet quelques temoignages de l’attache- 
ment persistant de certains Musulmans, generalement classes 
parmi les Hanbalites, au souvenir de Mu‘awiya ( z ) et de Yazid ( 1 2 3 ), 
attachement qui parait independant du mythe du SufyanI ( 4 ), 
caique sur celui du mahdl sf ite. 

Vingt-cinq ans plus tard, Habib Zayyat publiait avec un 
bref commentaire ( 5 ) quelques fiches remplies au hasard de ses 
vastes lectures et donnait le texte arabe de plusieurs passages 
deja signales par Lammens, mais sans faire allusion aux depouil- 
lements effectues par son pred6cesseur, dont il devait pourtant 
bien connaltre les travaux. 


(1) Notamment Muhammedanische Studien, II, 46-7, 97 (trad. Bercher, 56-7) ; 
ZDMG, L, 97-128, 493, LIII, 646-7. 

(2) Le califat de Yaztd /”, 14 [= MFOB, IV (1910), 246]. 

(3) Op. cit., 485 sqq. [= MFOB, VI (1913), 480 sqq.]. 

(4) Voir la bibliog. citee dans notre 6d. du TarbV , s. v.; Guidi, Origine , 274. 

(5) At-TaSayyu* li-Mu‘awiya fl ‘ahd al-‘Abbdsiyyln, dans al-Ma§riq, 1928, 
410-15. 
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Pour fixer les id6es, void, dans l’ordre chronologique, les 
prindpales notations de ces deux auteurs, avec un tres petit 
nombre d’additions : 

Yaqut ( x ) reproduit dans la biographie d’Abu 1-Hasan al- 
Mada’inl (mort vers 225/840) la tradition suivante : « Al-Ma’mun 
ordonna a Ahmad b. Yusuf de m’introduire [c’est al-Mada’inl 
qui parle] aupres de lui ; quand je fus entr6, il prononga le nom 
de ‘All b. Abl Talib et je lui citai a son sujet quelques hadlts; 
puis il parla des maledictions lancees contre lui par les Banu 
Umayya et je lui dis : « Je tiens d’Abu Salama al-Mutanna b. 
«‘Abd Allah, frere de Muhammad b. ‘Abd Allah al-Ansarl le 
« recit suivant que quelqu’un lui avait fait : « Me trouvant en 
«Syrie, dit le narrateur, j’avais constate que personne ne 
« nommait ses enfants ‘All, Hasan ou Husayn, car je n’entendais 
« que Mu‘awiya, Yazid, al-Walld. Un jour, je passai devant un 
« homme assis sur le pas de sa porte, et, ayant soif, lui demandai 
«a boire. «Hasan, appela-t-il, donne-lui a boire. — Tu as 
« bien dit Hasan ? m’ecriai-je. — Mais oui, j’ai des enfants qui 
« se nomment Hasan, Husayn et Ga‘far. Les Syriens donnent a 
«leurs enfants les noms des califes de Dieu [i. e. les Umayyades], 
«mais comme chacun d’entre nous a souvent l’occasion 
« d’adresser des maledictions et des injures a sa prog6niture, 
((j’ai donne aux miens les noms des ennemis de Dieu [i. e. les 
« ‘Alides] ; quand j’en maudis un, je ne maudis ainsi que les 
« ennemis de Dieu ! ». 

Cette anecdote, meme controuv^e, temoigne d’un etat d’esprit 
tout a fait attendu en Syrie ou il etait naturel que la haine des 
‘Alides et Tattachement aux Umayyades fussent plus vifs que 
partout ailleurs. Mais une seconde anecdote nous conduit en 
Irak et apporte une int6ressante precision ( 1 2 ) : « J’ai entendu 
‘Abd Allah b. Ahmad b. Hanbal raconter ceci : « A l’age oh je 
« commengais a marcher, mon p6re me prit un jour par la main 
«et me fit traverser jusqu’au pont puis jusqu’a la mosquee 
« d’ar-Rusafa. A notre arriv6e, nous vlmes des jarres contenant 
« du sawiq , du sakar et de l’eau rafralchie avec de la neige ; 

(1) Irsad, V, 311 = Udabd\ XIV, 128 ; H. Zayyat, 410-11 ; Guidi, Origine, 273. 

(2) Ibn an-Naggar, Ta'rlh Bagdad , apud H. Zayyat, 414. 
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« des serviteurs tenant des gobelets disaient aux fideles : « Buvez 
«pour l’amour de Mu'awiya b. Abi Sufyan ». Je demandai a 
« mon pere qui etait Mu‘awiya et il me repondit : « Ce sont des 
«gens qui haissent un homme [i. e. ‘All] qu’ils n’ont pas la 
« possibility d’attaquer ; aussi aiment-ils ses ennemis ». 

En supposant que cette anecdote soit egalement controuvee 
et qu’en particulier le personnage mis en scene, Ibn Hanbal, 
ait ete choisi par des Hanbalites partisans de Mu‘awiya, le fond 
demeure certainement authentique, car il s’accorde avec un 
detail figurant dans un document qu’il serait difficile de recuser, 
la lettre d’al-Mu‘tadid prescrivant de maudire le premier calife 
umayyade. 

Deja al-Ma’mun avait eu l’intention, en 211 ou 212/826-7, 
d’ordonner que Mu 4 awiya fut publiquement maudit, mais il 
s’etait ravise, sur le conseil du cadi Yahya b. Aktam qui l’avait 
mis en garde contre les reactions probables du peuple, particu- 
lierement au Hurasan ( 1 ). Il fallait que le danger fut grave 
pour que le calife songeat a prendre une telle mesure et, pour 
qu’il y renongat, la foule des partisans de Mu‘awiya devait etre 
nombreuse et puissante. Il est permis de croire que la situation 
ne s’amyliora guere durant le m e siecle puisque, quelque 
soixante-dix ans plus tard, nous voyons a nouveau un calife, 
al-Mu‘tadid, faire rediger, en 284/897, une circulaire prescrivant 
encore de maudire Mu‘awiya en chaire ( 2 ). Le calife se rendit 
aux raisons de son vizir ‘Ubayd Allah b. Sulayman b. Wahb 
qui lui deconseillait de donner suite a son projet, de crainte 
d’une reaction violente de la ‘dmma; comme Tavait fait 
al-Ma’mun, il renonga a faire lire son rescrit dans les mosqu^es, 
bien qu’il eut pris des mesures de police preventives ; ordre 
avait en effet ete donne au peuple de vaquer a ses occupations, 
interdiction faite aux qussas de se tenir dans les rues, aux 


(1) Tabari, III, 1098; Mas'udI, Prairies, VII, 90; BayhaqI, Mahasin , 151; 
I. Goldziher, Muh. SI., II, 46 (trad. Bercher, 56) ; Lammens, dans MFOB, VI, 
483 ; Guidi, Origine, 279 sqq. 

(2) Goldziher, Muh. Si., II, 47 (trad. Bercher, 57) ; Guidi, Origine , 279 ; sur le 
texte de la circulaire, voir Tabari, III, 2164 sqq. ; Ibn Abi Hadld, Sarh Nah§ 
al-balaga, III, 442 sqq. 



56 


CH. PELLAT 


fideles de se reunir pour discuter de la situation, aux porteurs 
d’eau enfin de dire selon leur coutume : « Que Dieu ait Mu‘awiya 
en Sa mis6ricorde ». 

Le renoncement d’al-Mu‘tadid et les interdictions 6dict6es 
permettent de mesurer Tampleur du mouvement pro-umayyade 
dans la masse populaire de la capitale ‘abbaside ; on y trouve 
une confirmation du role jou6 par les porteurs d’eau chez qui 
rahima Allah Mu'awiya voulait dire tout simplement la'ana 
Allah ‘All b. Abl Talib , et Ton devine que les qussas ne 
manquaient point de repandre dans le peuple les « vertus » de 
Mu‘awiya sous la forme de hadlts fabriques par le parti favorable 
aux Umayyades, ou de poemes tres prises de la foule, comme 
ceux que composait a la louange de Mu‘awiya le nomme Musa 
b. ‘Ubayd Allah b. Yahya b. Haqan (*), qui transmettait en 
meme temps des hadlts. Un autre traditionniste, Yahya b. 
Galib ( 1 2 ), faisait egalement circuler des traditions apocryphes, 
et une attestation encore plus precise de ce culte rendu a la 
memoire de Mu‘awiya est fournie a propos d’Abu ‘Umar 
az-Zahid, qui est plus connu sous le surnom de Gulam Taiab ( 3 ). 
Ce grammairien celebre de Bagdad, mort en 345/957, avait la 
reputation d’un « fanatique adorateur » du calife umayyade ; 
il avait, dit-on, ^crit un volume sur les « vertus » de son idole 
et ne permettait a personne de suivre ses legons avant d’avoir 
etudie cet ouvrage ; ce dernier existait encore au temps d’Ibn 
Hagar al-‘Asqalam qui le juge severement parce qu’il contenait 
des hadlts apocryphes ( 4 ). Un disciple de Gulam Ta‘lab, Abu 
Bakr Muhammad b. Yahya al-‘AnazI, contribuait a la diffusion 
de ces contrefagons qu’il tenait de son maitre ( 5 ). Parmi ces 
hadlts, on cite les suivants : « Le Prophete a dit a Mu‘awiya 
qu’il serait ressuscite vetu d’une robe (ou d’un manteau : hulla 
ou ric/d’) de lumiere dont l’ext6rieur serait de misericorde 


(1) MarzubanT, Mu'gam, 380. 

(2) Ibn Hagar, Lisan al-mizan, VI, 273. 

(3) Yaqut, Irsad, VII, 29= Udabd ’, XVIII, 231; H. Zayyat, 411; Guidi, 
Origine , 271. 

(4) Lisart al-mizan, V, 428. 

(5) Ibid. 
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(rahma) et I’interieur de benediction (rida) » (*), et: « Mu'awiya 
sera ressuscite comme prophete parce qu’il a porte la parole de 
Dieu et a cru en elle » ( 1 2 ). 

Ces deviations annoncent la naissance d’un culte plus 
developpe sur lequel al-MuqaddasI apporte un temoignage de 
quelque valeur ; il raconte en effet cette anecdote ( 3 ) : « J’etais 
un jour dans la mosqu6e de Wasit, quand je vis un homme 
autour duquel la foule s’etait rassembiee ; m’approchant, je 
l’entendis qui disait : « Un Tel m’a rapporte d’apres Un Tel 
«que le Prophete a dit : « Dieu appellera Mu‘awiya aupres de 
« Lui le jour de la Resurrection et le fera asseoir a Son c6te ; 
« II le parfumera de Sa main [avec de la civette], puis lui 
« retirera son voile devant les creatures, comme a une mariee ». — 
«Pourquoi cet [honneur] ? lui demandai-je ; parce qu’il a 
« combattu ‘All ? Que Dieu agree Mu‘awiya, mais toi, tu as 
« menti et tu es dans l’erreur. — Saisissez-vous de ce rafidite ! » 
cria-t-il. La foule allait me faire un mauvais parti, mais un 
secretaire d’administration me reconnut et l’eioigna de moi ». 

Le meme voyageur connut semblable mesaventure a 
Ispahan ( 4 ). « Les habitants dTspahan, dit-il, rendent a 

Mu‘awiya un culte ridicule et excessif. Comme on m’avait 
vante un homme pour son ascetisme et sa devotion, je quittai 
la caravane et me rendis aupres de lui pour passer la nuit dans 
sa demeure. Je me mis a l’interroger [et il me repondit norma- 
lement], mais quand je lui demandai ce qu’il pensait d’as-Sahib 
[Ibn ‘Abbad], il se repandit en maledictions contre lui. « Il nous 
« a apporte, me dit-il, un madhab que nous ne connaissons pas. 
« — Lequel ? demandai-je. — Il dit que Mu‘awiya n’est pas un 
« envoye. — Et quelle est ta propre opinion ? — Je pense selon 
«la parole divine : « Nous ne distinguerons entre aucun de 


(1) Rapports par Ga'far b. Muhammad al-Antakl [op. cit. II, 124) et par Muham¬ 
mad b. al-Hasan [op. cit., V, 125). 

(2) Rapport6 par Muhammad b. al-Hasan (ibid.). 

(3) Ahsan al-laqastm, 126 ; Lammens, dans MFOB, IV, 251 ; H. Zayyat, 412 ; 
Guidi, Origine , 279. 

(4) Op. cit., 388-9 ; Lammens, dans MFOB, IV, 250-1 ; H. Zayyat, 413 ; Guidi, 
Origine, 278. 
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<( Ses envoyes » ( 1 ). Abu Bakr 6tait un envoys ; ‘Umar 6tait un 
« envoye » et il cita les quatre califes orthodoxes puis ajouta : 
« Mu‘awiya etait un envoye. — Tu fais fausse route, lui dis-je. 
« Les quatre premiers etaient des califes et Mu‘awiya un roi; 
«le Prophete a dit en effet : « Le califat, apres moi, durera 
«trente ans, ensuite il deviendra royaute ». II se mit alors a me 
couvrir d’injures et a m’accuser d’etre rafidite. Si la caravane 
ne m’avait pas rejoint, on m’aurait fait un mauvais parti ». 

Les attestations de cette sorte, bien qu’isolees, montrent le 
developpement du culte de Mu‘awiya dans des regions fort 
61oignees les unes des autres et en tout cas hors de la Syrie ; 
elles devaient etre exploitees, avec des temoignages plus tardifs 
qui ne nous interessent pas ici, par M. Guidi qui, quelques 
annees apres la publication de Particle de H. Zayyat, s’attaquait 
a l’epineux probleme de l’origine des Yazldis et du rapport 
possible entre leur appellation et le nom du calife umayyade 
Yazld b. Mu‘awiya ( 2 ). L’orientaliste italien, on le sait, a emis 
la these, que la Yazldiyya « n’est que le reste d’une ancienne 
secte philo-umayyade nee, a 1’origine, d’un phenomene de nature 
politique, la fidelite a la dynastie umayyade » ( 3 ) ; la veneration 
a regard de cette famille est a la base du gulu des Yazldis qui 
professent des doctrines en partie identiques a celles des Suites. 
Pour lui, en effet, il s’agit au depart « d’un ensemble d’opinions 
et de tendances a l’egard des Umayyades analogues a celles, 
bien connues, qui avaient pour objet les ‘Alides » ( 4 ). 

Guidi et H. Zayyat sont, d’autre part, d’accord pour juger 
que cet amour exagere est une reaction contre les outrances des 
‘Alides et une sorte de surenchere entre les deux partis. Les deux 
auteurs expliquent pareillement le developpement du culte de 
Mu‘awiya chez les Hanbalites par le fait que ces derniers, qui 
cherchent a appliquer d’une fagon rigide les normes orthodoxes, 
reverent en Mu‘awiya le Compagnon et le secretaire du Prophete, 


(\) Coran , II, 285. 

(2) Origine dei Yazidi e sloria religiosa delVIslam e del dualismo, dans RSO, XIII 
(1932), 266-300. 

(3) Op. cil.j 268. 

(4) Ibid. 
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en son fils YazTd le tabi 1 ; Guidi ajoute que le mouvement des 
Hanbalites tend a justifier «par des criteres fondes sur des 
conceptions orthodoxes la conduite des Umayyades » ( x ). 


Ges explications sont certainement valables dans leur 
ensemble, mais elles ne paraissent pas rendre suffisamment 
compte des raisons du dtveloppement, inattendu en Irak, d’un 
parti pro-umayyade hostile a la fois aux 'Alides et aux 'Abba- 
sides. 

La traduction de la Nabita de &ahiz ( 2 ) m’a deja donne 
l’occasion de signaler qu’au debut du m e /ix e siecle trois partis 
politico-religieux influents s’opposaient les uns aux autres : 
d’une part les Mu'tazilites qui soutenaient seuls les ‘Abbasides, 
d’autre part les Sl'ites, partisans naturels de la famille de 'All, 
enfin la Nabita de tendance hanbalite qui glorifiait Mu'awiya. 
Dans sa risala , Gahiz attaquait violemment les Umayyades et 
montrait a quelle aberration, d’apres lui, en etait arrivte la 
Nabita qui risquait a ses yeux de devenir d’autant plus dange- 
reuse que, pour appuyer sa propagande, elle utilisait la meme 
arme que les Mu'tazilites, le kalam. Tout en faisant allusion a 
quelques points de doctrine pour lesquels Temploi du kalam 
s’etait generalist dans cette Nabita , Gahiz n’indiquait cependant 
pas sur quoi elle se basait pour glorifier Mu'awiya, ni quels 
arguments elle mettait en avant pour justifier son attitude. 
Or, depuis la publication de ma traduction, j’ai eu a ma dispo¬ 
sition un manuscrit nouveau qui apporte, sur le probleme du 
culte de Mu'awiya, des donnees fragmentaires mais inttressantes, 
en ce sens que nous y trouvons, sous la plume de Gahiz, quelques- 
uns des arguments prtsentts par le parti pro-umayyade. 
Ce manuscrit pourrait bien etre un fragment du Kitab imamat 
Mu'awiya b. Abi Sufyan ( 3 ) signalt par Mas'udi et cite prtcist- 


(1) Op. cit. 271. 

(2) Dans AIEO Alger , X, 1952, 307-8. 

(3) Je dois exprimer ici toute ma reconnaissance a M. H. H. Abdul-Wahab qui 
m’a aimablement confie l’ann^e dernifcre le texte en question. II s’agit d’un ms. 
d’origine maghrebine acquis au Caire ; les premieres et les demises pages manquent, 
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ment par Guidi ( x ) dans son etude sur les Yazidis ; « on sait, 
6crit l’orientaliste italien, que Gahiz qui, dans un tel livre, a 
sans doute d6velopp6 des arguments chers au parti des ‘Utma- 
niyya, apparait... comme le dyfenseur en meme temps des 
‘Utmaniyya contre les Rafida ou des Zaydiyya contre les 
‘Utmaniyya, selon l’impulsion de son esprit bizarre qui le 
poussait a soutenir avec une egale chaleur des theses opposees ». 
Ce jugement, que Guidi emprunte d’ailleurs a Lammens, est 
fausse par les commentaires des critiques arabes qui feignent 
de ne pas comprendre le procedy generalement utilise par 
Gahiz ; ses detracteurs mettent en effet sur le meme plan les 
arguments qu’il cite d’apres des correspondants reels ou fictifs, 
a l’appui d’une these a laquelle il est oppose, et ceux qu’il 
developpe ensuite pour la detruire. Cette presentation est 
particulierement claire dans l’extrait que nous voudrions 
examiner maintenant. 

Au debut du texte conserve, Gahiz reproduit l’argumentation 
de son correspondant qui, mettant en parallele les divers 
membres de la sura institute par ‘Umar, constate la superiority 
de Mu‘awiya, qui a parfaitement administre la Syrie, avec 
honnetete, simplicity, justice. La confiance que lui temoignerent 
toujours ses administres montre que, contrairement a ce qui se 
produit d’ordinaire, la lassitude et l’ennui ne s’etaient point 
empares d’eux, malgre la longue duree de son gouvernement, 
et qu’a sa mort, apres vingt ans passes comme gouverneur et 
vingt ans comme calife, ils l’aimaient autant qu’au premier 
jour. « Quelle injustice, demande-t-il, commit Mu‘awiya entre le 
jour ou ‘Umar le nomma gouverneur et celui oil fut assassine 
‘Utman ? A Tencontre de qui fut-il injuste et de quelle sorte 

mais des passages qui se retrouvent dans d’autres textes gahiziens me permettent 
d’affirmer que ce ms. contient bien une risala de Cahiz ; il est dans l’ensemble tr&s 
defectueux et nombre de mots sont illisibles ; le debut, oil sont enumeres lea 
arguments presentes par le correspondant de l’auteur, est heureusement assez bien 
conserve,malgre des taches qui recouvrent une partie du texte. 

Le probleme qui reste ^ r^soudre est le rattachement de cette risala a l’un des 
titres transmis par les biographes de Gahiz ; jusqu’sk plus ample informe, je considfcro 
qu’il s’agit d’un passage du Kiidb imamal Mu'awiya, mais j’espfere Stre bientdt 
en mesure de definir avec plus de precision l’origine de ce texte. 

(1) Origine, 273. 
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est Tiniquite commise ? Qui en a connaissance ? Qui peut en 
t^moigner ? Si vous pretendez que son refus d’abandonner ses 
fonctions est une iniquite, et que c’est pour cette raison qu’il fut 
qualifie de qasit ( A ), qualification qui s’etendit ensuite a la masse 
de ses fideles, nous ajouterons aux arguments deja exposes ( 2 ), 
que nous n’avons vu aucun de vos fuqaha ’ ne pas accepter la 
pension que Mu'awiya lui versait, ni refuser ses recompenses, 
ni faire rayer son nom de son dlwan , ni cesser d’acheter les 
captifs provenant du butin fait par ses officiers dans les marches 
de sa province... L’annee ou al-Hasan lui abandonna le califat 
a et6 nommee « Tann6e de la reunion ». ‘Abd ar-Rahman b. 
Samura — un des plus grands Compagnons — lui remit des 
fonds qu’il d6tenait, alors que ‘All vivait encore, en disant : 
« J’ai pergu cet argent dans Turnon et je ne suis dispose a le 
« verser que dans Turnon ». 

A ces arguments generaux bases sur des traditions plus ou 
moins authentiques sur les merites de Mu'awiya, il serait aise 
d’ajouter une serie de hadits forges par le parti pro-umayyade, 
mais on n’en trouve pas trace dans la risala de Gahiz, alors qu’on 
y releve — et c’est ce qui en fait tout Tinteret — des propos fort 
senses que Mu‘awiya aurait tenus pour expliquer sa conduite 
et dans lesquels Gahiz verra la griffe des mutakallimun . « [Le 
gouvernement de la Syrie], aurait-il dit, est un poste oil nTa 
place 'Umar b. al-Hattab, et, du jour oil il m’a confie ces 
fonctions, il ne me les a jamais retirees, alors qu’il ne manquait 
pas de remplacer ses hauts fonctionnaires et de les jeter en 
disgrace a Toccasion de quelque action qu’ils avaient commise ; 
parfois meme il les faisait conduire [sous escorte] aupres de lui. 
Or je n’ai jamais encouru sa colere depuis le jour ou il m’a 
accorde sa faveur ; il ne m’a jamais revoque apres m’avoir 
nommA II m’a ensuite confie tous les arba 1 apres ne m’avoir 


(1) Le Proph^te aurait dit a f AlI : « Tu combattras apres moi an-Nakitln wa-l- 
qasitln wa-l-mdriqln » ces trois groupes furent identifies respectivement a Talha 
et az-Zubayr et leurs partisans, Mu'awiya et ses partisans, r Abd Allah b. Wahb 
ar-Rasibl et ses partisans. 

(2) Dans la par tie de la risala qui est perdue. 
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nomme qu’a un seul ( 1 ), il a renforce mon pouvoir et assure mon 
autority. ‘Utman a confirme ces dispositions, les a accentuees, 
renforcees et affermies ; il ne m’a pas marque, durant les annees 
de desunion, plus de faveur que durant les annees d’union. 

« Ensuite [toi, 'All,] tu m’as ordonn6 de me demettre sans 
que j’eusse commis de faute, alors que tu n’avais pas regu le 
califat a la suite d’une consultation et d’une election, comme il 
en avait ete pour ‘Utman ; ce dernier ne t’avait pas formellement 
designe, comme Abu Bakr Pavait fait pour 'Umar; la commu- 
naute n’avait pas ete unanime sur ton nom, comme elle Pavait 
yte a Pegard d’Abu Bakr. Done quand tu m’as combattu pour 
prendre ce que je detenais, je n’avais pas a te livrer, dans la 
desunion, un joyau que j’avais regu de mains autorisees pendant 
la periode d’union. Si tu me laisses, je le remettrai a un person- 
nage semblable a celui qui me Pa confie ; mais j’ai le droit de 
t’en interdire Pacces par les armes si tu leves contre moi les 
armes, de te le refuser en faisant valoir des arguments, si tu me 
le reclames en pr6sentant des arguments ». 

« Supposez que ce joyau, qui est tombe entre mes mains et 
sur lequel j’ai acquis le droit du possesseur, soit un objet trouve 
et qu’il me soit reclame par quelqu’un dont la propriete ne 
soit etablie a mes yeux ni par des preuves incontestables, ni par 
des marques servant a prouver le droit que Pon possede sur un 
objet invente ; en refusant de te le livrer, je respecte le droit et 
toi, en me le reclamant, tu tombes dans Pinjustice. Si tu me 
combats, je te combattrai pour defendre mon droit ; si tu t’en 
abstiens, j’attendrai que le proprietaire veritable vienne me le 
reclamer. Si Sa'd ( 2 ) me Pavait demande, sans qu’il me parut 
plus digne que toi du califat, et si je le lui avais remis, n’aurais-je 
pas commis en sa faveur une injustice ?... En ignorant ta 
superiority sur Sa'd, je ne serais pas dans une pire situation 
que Sa'd quand il a meconnu ta superiority sur lui... Si vos 
valeurs avaient ete nettement tranchees aux yeux de ‘Umar, 


(1) Il n’avait d’abord re§u que le gouvernement de Damas ; les autres provinces 
de Syrie lui furent ensuite confines a mesure que les armies arabes avangaient. 

(2) Il s’agit de Sa'd b. Abl Waqqas, qui faisait partie de la sura; voir E. s. v. 
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si vos situations, a vos yeux et aux yeux de ceux qui vous 
examinaient, n’avaient pas et6 difficiles a d6meler, c’eut ete un 
d6faut et une marque d’incapacit6 de recourir a la consultation 
et c’eut 6t6 de la part de ‘Umar un signe de faiblesse et d’igno- 
rance que d’adopter pour vous cette solution. Comment as-tu 
pu alors t’abstenir de t’elever contre la candidature de Sa‘d, 
alors que tu la desapprouves maintenant ? Montre-nous la 
vertu que tu as acquise et le d6faut qui s’est revele en lui ! » 

A propos du meurtre de ‘Utman, Mu‘awiya aurait dit : « Mon 
imam, mon calife, a 6te injustement tue ; mon cousin, mon 
bienfaiteur, a ete assassine, abandonne de tous. J’ai vu ensuite, 
durant une periode de revolution et de desunion, que son 
meurtrier et les violateurs des choses sacrees qui Tentouraient 
jouissaient d’une position privilegi6e, tandis que ses vengeurs 
etaient faibles ; or ce sont mes parents et mes proches. Si je 
recherche les coupables et les emprisonne jusqu’a ce que soit 
6tabli un imam qui les jugera, si cette action est imposee par 
la defense des mceurs, la protection du droit sacre et la recon¬ 
naissance, j’aurai bien agi au regard de la religion, de la defense 
des mceurs, de la fidelite et de Tamitie, comme de la proche 
parente et des devoirs imposes par la reconnaissance. Comment 
done agirais-je correctement et serais-je approuve en renongant 
a tenter de les poursuivre, a en assumer la peine, a m’y consacrer 
et a en supporter l’epreuve, avec les ressources, la force, les 
armes et les hommes dont je dispose, alors que les assassins 
sont connus et que personne n’ignore le lieu ou ils se trouvent ? 
Si quelqu'un m’empeche de m’assurer de leur personne, il sera 
injuste. En les arretant, ne serai-je pas semblable a un peuple 
qui, ayant perdu son imam , s’empresserait d’arreter les voyous, 
la lie et les fauteurs de troubles des diverses fractions et tribus, 
et les emprisonnerait jusqu’a ce que Turnon soit realisee et 
Tunanimite faite ? Si quelqu'un m’empeche par les armes de 
me saisir de ces assassins, je le poursuivrai par les armes ; si cette 
action est commise par un homme tenu pour juste ( l adl), sa 
*adala cessera, sa qualification juridique changera ; or Timamat 
n’est accessible qu’a un juste et ne saurait etre confie a un homme 
qui a tremp6 dans le meurtre de ‘Utman, ou a aide a tuer un 
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Musulman, ou a empeche un vengeur de s’assurer de la personne 
du meurtrier de son parent... » 

Pour toutes ces raisons, Mu‘awiya aurait pretendu etre plus 
digne du califat que les autres membres de la sura ; et puis, 
aurait-il dit, «les membres du conseil, qui n’etaient plus que 
quatre [a la mort de ‘Utman], auraient du se r6unir pour 61ire 
le calife ; alors que Ton avait critique la designation de ‘Umar 
par Abu Bakr, personne ne s’etait eleve contre le choix, par 
‘Umar, d’un conseil d’electeurs. Parmi les six, personne n’a 
dit : « II y a parmi nous quelqu’un qui ne devrait pas y etre », 
ni : « II y a dans la communaute quelqu’un qui devrait etre 
avec nous » ; dans la communaute, personne n’a dit : « II y a 
parmi eux quelqu’un qui ne devrait pas y etre, et parmi nous 
quelqu’un qui devrait etre avec eux ». 

Comme ‘All ne meritait pas le califat pour les raisons qui ont 
ete indiquees, comme ni Talha ni az-Zubayr ni Sa‘d n’en etaient 
dignes eux non plus, c’est Mu‘awiya seul qui pouvait y pretendre, 
etant entendu que la mort de deux membres de la sura ne 
privait pas les survivants de leur droit de vote et que c’est 
parmi eux que devait etre choisi le calife. 

Bien que la suite du texte dont nous disposons soit alt6ree 
et incomplete, on devine l’argumentation que Gahiz va opposer 
a celle de son correspondant; tout d’abord, il va s’inscrire en 
faux contre les propos pretes a Mu‘awiya, car, dit-il, s’il les avait 
r6ellement tenus ou s’il y avait seulement songe, il n’aurait 
pas manque de reprendre de tels arguments devant ses troupes, 
et les traditionnistes en feraient etat; or on n’en trouve trace 
nulle part, et meme les transmetteurs de traditions les plus 
sujets a caution n’en souffient mot. Au surplus, ces arguments 
n’ont guere de valeur et Gahiz declare que s’il les a reproduits 
c’est qu’il est sur de les detruire le plus ais6ment du monde, 
sinon il n’aurait pas commis la maladresse de donner a ses 
adversaires des verges pour se faire fouetter. Mais il ajoute : 
« Je ne dis pas que Mu‘awiya manquait d’intelligence, de profon- 
deur d’esprit, de perspicacite, mais en admettant qu’a son 
esprit et a son intelligence viennent s’unir ceux de ‘Amr b. 
al-‘As, d’al-Muglra b. £u‘ba, de Ziyad, d’al-Ahnaf b. Qays, 
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d’al-Muhallab et de tant d’autres, ils seraient incapables de 
trouver le moindre de ces arguments par leurs propres moyens, 
car il est necessaire pour cela de faire appel a la dialectique » ; 
or, conclut Gahiz, la dialectique etait inconnue a leur epoque 
et il en resulte que toute cette argumentation a ete fabriquee 
par des mutakallimun hostiles a ‘All b. Abl Talib. 

C’est bien en effet d’hostilite a ‘All qu’il s’agit, et non d’amour 
pour la personne de Mu‘awiya, et le commentaire de Gahiz 
confirme les attestations deja signalees a propos des porteurs 
d’eau. On comprend ainsi qu’une partie de la communaute 
irakienne, qui n’avait aucune raison d’aimer particulierement 
Mu‘awiya, se soit servie de son nom, car il symbolisait avant 
tout l’opposition a ‘All b. Abl Talib. On saisit moins immedia- 
tement les mobiles de Thostilite que cette faction manifestait 
a Tegard des ‘Abbasides, a une epoque ou ils ne pouvaient plus 
s’identifier aux ‘Alides. Que les Syriens fondamentalement 
pro-umayyades aient 6te fideles a la memoire de Mu‘awiya, 
il n’y a la rien que de tres naturel, mais on sait que, sous les 
Umayyades, ITrak avait ete le refuge de tous les opposants, 
que Kufa etait sl‘ite et Basra ‘utmanienne — sans etre pour 
autant favorable aux califes de Damas — et que cette region 
de l’empire avait 6t6 le theatre des revoltes harigites. Or, apres 
avoir soutenu la propagande ‘abbaside, non point par sympathie 
pour cette maison, mais par hostilite syst6matique a Tegard du 
pouvoir, ITrak — ou tout au moins une partie de la masse 
irakienne — tourna, comme la Syrie, sa haine contre les ‘Alides, 
et aussi contre les ‘Abbasides qui detenaient le pouvoir, et ce 
fut la que se developpa d’abord la resistance. Pour constituer 
Tassise du mouvement, on choisit non seulement quelques idees 
— par exemple celle de Tincreation du Coran —, mais aussi un 
homme, et parmi tous les grands personnages du passe, Mu‘awiya 
sembla tout indique car il representait Tune des grandes families 
de TIslam ; il suffisait ensuite de Tentourer d’une aureole de 
legende. De ce proc^de politique qui consiste a creer un mythe, 
on trouverait aisement maints exemples dans Thistoire ancienne 
et moderne des Arabes, car il exerce un puissant attrait sur la 
masse inculte et eprise de merveilleux. Le plus souvent, les 


5 



66 


CH. PELLAT 


gouvernants ainsi vises emploient la force brutale et tout rentre 
dans l’ordre, les survivants se bornant a aller cacher leur 
d£convenue dans quelque region peu accessible ; ce « neo- 
umayyadisme » artificiel, qui pr6sentait pourtant un danger, 
ainsi que le laissent supposer les attaques r6iterees de Gahiz et 
les hesitations des califes, ne semble cependant point s’etre 
traduit par des actes sanglants. Sans doute n’en eut-il pas 
l’occasion, car ses tenants principaux, qui ne furent pas etran- 
gers a la restauration de l’orthodoxie au milieu du m e /ix e 
siecle, s’estimerent satisfaits. Quant a la masse, que les slogans 
du parti auraient pu soulever quelques annees plus tot, elle se 
contenta d’entretenir le mythe qui, sur un plan plus religieux 
que politique, aboutit peut-etre a l’heresie des Yazldis, dans la 
mesure ou sont exactes les conclusions de M. Guidi. 

Charles Pellat 
(Paris) 



L’HUMANISME DANS LA PENSEE ARABE 


L’homme est une corde tendue sur 1’abime qui separe deux 
infinis : l’etre absolu et le neant absolu. Aussi son etre est-il un 
tissu de ces deux contradictoires, la part de chacun etant 
inegale selon les moments historiques avec tout ce qu’ils 
renferment de possibility oscillantes entre un flux et un reflux 
dans le courant d’une destinee dynamique de l’Esprit. Mais 
quelque grande que soit cette in^galite, quantitativement et 
qualitativement, la source jaillissant 6ternellement de l’etre 
vivant est toujours THomme, et l’Homme seul, quoiqu’il oublie 
ou feigne d’oublier cette origine en se mettant en conflit avec 
soi-meme et en soumettant Tun de ses elements existentiels a 
l’autre pour que s’etablisse une relation du Createur au Cree, 
de l’Adore a l’Adorateur. Mais peu apres il revient a la source 
originelle de Tetre pur, c’est-a-dire a lui-meme pour y puiser ses 
normes de valeur, et recommencer un moment nouveau qui 
aura dans revolution de la culture une place preponderate. 

Ce retour axial a Tetre essentiel originel est ce qu’on appelle 
en Histoire Universelle «THumanisme». Chaque culture qui 
atteint son plein epanouissement doit accomplir cet acte d^cisif. 
C’est pourquoi nous devons le retrouver dans toutes les cultures 
pleinement epanouies, les differences ne residant que dans les 
couleurs locales et les equations personnelles. Ces differences, 
d’ailleurs, sont infimes, tandis que les traits generaux sont les 
memes pour toutes les cultures. Aussi n’est-il plus admissible, 
dans le Verstehen historico-existentiel, de reserver le nom de 
cette tendance a THumanisme europeen seul; ce serait la une 
vue courte de Thistoire, une fausse perspective, ou bien une 
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m6prise sur le sens reel de cette tendance, ou bien encore une 
ignorance de ses vrais elements constitutifs dans une culture 
donnee. Mais toutes ces raisons ou la plupart d’entre elles sont 
aujourd’hui en train de disparaitre, ce qui va ouvrir de vastes 
perspectives pour une intelligence historique exacte, grace 
surtout a la Kulturphilosophie et a la Geschichts-Philosophie 
chez les philosophes existentialistes. 

Nous assistons aujourd’hui a une rehabilitation de ce genre 
en ce qui concerne la culture grecque grace aux recherches de 
Werner Jaeger (*) et de Giuseppe Saitta ( 1 2 ), qui ont si bien montre 
l’existence et analyse la nature de Thumanisme grec represente 
par les Sophistes ; et par la ils ont estime cette doctrine a sa juste 
valeur et lui ont assigne sa place decisive et preponderate a 
l’interieur de 1’evolution de la culture grecque. 

Nous voyons d’autre part que ce terme «humanisme » est 
devenu d’usage tres courant. Dans cet usage on remarque deux 
sens : l’un historique, et l’autre doctrinal. Chez Jaeger et ses par¬ 
tisans qui torment 1’ecole du nouvel Humanisme ( 3 ), on cherche 
a recreer un nouvel Humanisme correspondant a THumanisme 
du xiv e au xvi e siecle en Europe, en donnant une vie nouvelle 
a l’heritage grec et en l’assimilant dans un Erlebnis (une 
experience v6cue), ce qui se fera en le transportant du pass6 
au present. De meme chez Saitta ( 4 ), mais celui-ci tend surtout a 
s’inspirer de THumanisme moderne en Italie. Quant au sens 
doctrinal, on le trouve surtout sous la plume des philosophes 
existentialistes ( 5 ); mais chez eux il a un sens tres different de celui 
qu’on trouve chez les premiers, car ce sens-la ne s’appuie pas 
sur une experience historique regue, mais sur un systeme 
complet dont le centre de perspective est d’ores et deja Thomme, 


(1) Werner Jaeger : Paideia, I, p. 11 ; Arisioteles, Berlin, 1923. 

(2) G. Saitta : L'llluminismo della Sophislica greca, Milano, 1938. 

(3) W. Jaeger : « Der Humanismus als Tradition und Erlebnis », in Vom 
Alierium zur Gegenwart, Leiqzig, 1919; Humanismus und Jugendbildung, Berlin, 
1921. 

(4) G. Saitta : L'Educaztone dell' Umanesimo in Italia , Venezia, 1928 ; Filo- 
sofia iialiana e umanesimo , Venezia, 1928. 

(5) J. P. Sartre : VExistentialisme est un humanisme , Paris, 1946. — M. Hei¬ 
degger : Ueber den Humanismus, 1947. 
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et qui regarde T existence humaine comme 6tant la seule et la 
veritable, de sorte qu’il puisse avoir pour mot d’ordre : de 
Thomme a Thomme par Thomme, ou : tout est pour Thomme, 
rien contre Thomme, et rien en dehors de Thomme — si Ton 
peut employer cette sorte d’expression deja fameuse en politique. 

En ce qui regarde la culture arabe rien n’a 6t6 fait en ce sens 
jusqu’a present; la question meme n’a ete soulevee d’une fagon 
explicite que chez un seul savant, et sa reponse etait negative. 
Nous voulons parler de C. H. Becker qui a frole cette question 
deux fois dans deux conferences (*). Dans la premiere d’entre 
elles il conclut en disant que la grande experience decisive pour 
TOccident etait THumanisme ( 1 2 ) ; et apres Tavoir ni6 en Orient, 
il se demande pour quelles raisons. Nous avons eu Toccasion ( 3 ) 
de discuter sa these et ses arguments ; nous nous sommes 
efforce de montrer que sa these n’est pas defendable. Le fait est 
qu’il a voulu se representer la formation de Thumanisme comme 
se faisant de la meme maniere et sous les memes facteurs et 
avec les memes elements que THumanisme europeen, ce qui 
n’est pas vrai, vu la difference 6norme entre Tesprit de chacune 
de ces deux cultures ; et cela aurait du lui montrer le bon 
chemin conduisant a la d^couverte de cette tendance dans la 
culture arabe. 

C’est ce chemin que nous voulons indiquer dans notre 6tude 
d’aujourd’hui, pour bien mettre la main sur elle, la d^gager, 
montrer ses caracteres distinctifs et un peu de son evolution. 
Aus'ji devrons-nous mettre en relief une verite essentielle dont 
Tignorance etait a Torigine du mepris des chercheurs a Tegard 
de cette tendance dans la pensee arabe. C’est que Thumanisme 
dans les deux sens, historique et doctrinal, ne peut proc6der que 
de Tesprit originel de la culture a laquelle il appartient. C’est 
pourquoi il ne faut pas demander a la renaissance d’un heritage 
spirituel dans une culture quelconque ce que vous demandez a 
sa renaissance dans une autre culture differente de la premiere ; 


(1) C. H. Becker : Islamstudien, I, 24-39; Das Erbe der Antike im Orient und 
Okzidenl, Berlin 1931. 

(2) Islamstudien , I, S. 34. 

(3) Cf. notre livre : Histoire de Vatheisme en Islam, pp. 4-9. Le Caire, 1945. 
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nous sommes ici en presence d’un processus chimique qui varie 
selon les elements qui entrent en action. Si l’heritage grec a done 
produit un humanisme en Europe du xiv e au xvi e siecle, cela 
ne veut pas dire qu’il doive produire le meme phenomene ou 
un phenomene semblable dans toute autre culture avec laquelle 
il entre en rapport. 

De meme, le fait qu’il n’a pas produit ce phenomene en 
Orient ne veut pas dire que cette tendance n’y a pas exists ; 
car l’heritage grec n’est pas le seul a produire l’humanisme, mais 
chaque culture a ses facteurs propres qui engendrent ce pheno¬ 
mene. D’ailleurs, l’humanisme doit exister dans toute haute 
culture, et ses traits generaux, comme nous l’avons deja dit, 
se ressemblent entre toutes les cultures. 

La chose etant ainsi, nous devons montrer : 

1. Les caracteristiques de ce phenomene en general ; 

2. Son existence dans la culture arabe comme un courant 
conscient de lui-meme ; 

3. Son evolution et ses differences individuelles. 


1 

L’humanisme a pour premiere caracteristique l’affirmation 
que la norme de valeur est l’Homme. Deja la Sophistique grecque 
dans la bouche de Protagoras a proclame que « l’homme est la 
mesure de toutes choses, des choses qui sont en tant qu’elles 
sont et des choses qui ne sont pas en tant qu’elles ne sont pas ». 
Cette phrase doit etre comprise dans un contexte existentiel 
veritable, et non pas en un sens banal et erron6 comme on 
l’entend ordinairement. Protagoras ne vise pas par la l’homme 
individuel, mais l’homme en gen6ral, car il ne fait ici qu’opposer 
l’homme aux dieux d’une part, et a l’etre physique, e’est-a-dire 
a la nature d’autre part; il veut ramener toute norme de valeur 
a l’homme, et non pas aux choses physiques externes, ou aux 
etres transcendants postules comme cas-limites et non pas r6els. 
La Sophistique, voyant l’homme perdu dans la nature externe 
et dans le monde divin, a voulu le sauver en le ramenant a sa 
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source originelle. Toute autre interpretation de cette phrase 
riche de sens, qui devrait etre l’embleme de toute philosophic 
existentielle, est un contresens commis expres paries adversaires. 

C’est cela meme qui a 6te affirme par les humanistes de la 
Renaissance europeenne, et surtout par Petrarque qui a voulu 
tout ramener au sujet et lui imposer une sorte d’autonomie, de 
sorte qu’aucun facteur externe ne puisse avoir d’influence 
quelconque sur lui : « car tout ce qui est exterieur a toi-meme 
n’est pas de toi ni a toi, et tout ce qui est vraiment a toi est 
chez toi et avec toi; rien ne peut te donner quelque chose, ni 
t’en priver » ( 1 ). Mais il faut remarquer que l’aspect moral dans son 
humanisme domine, et fait qu’il se pr6occupe surtout de l’appli- 
cation pratique de ce sens. Car les humanistes de la Renaissance 
en Italie se sont efforces de creer un style dans la vie pratique 
et dans Y art, plus que de se soucier du cote m6taphysique. 
Celui-ci se trouve plus clairement chez Paracelse et les alchi- 
mistes qui ont oppose le microcosme au macrocosme pour faire, 
en fait, du second une copie du premier a fin de ramener tout 
l’etre a Thomme. De meme chez Montaigne on remarque cette 
tendance m6taphysique, mais all6gee par un sourire sardonique 
plein de sens. 

La deuxieme caract6ristique est l’exaltation de la Raison et 
la reduction de la connaissance a cette faculte. Le role de la 
Sophistique dans ce domaine est connu. Sur les traces d’Anaxa- 
gore, ils ont mis a la place des dieux de l’Olympe un seul Dieu 
qui est la Raison. L’Humanisme europ^en se base essentielle- 
ment sur la Conscience que le veritable univers humain reside 
dans l’autonomie totale de la Raison. Ce sens, nous le trouvons 
tres clairement chez Melanchton qui a fait de la lumiere natu- 
relle, c’est-a-dire de la raison humaine, le fondement de toute 
connaissance. 

Puisque nous avons d6gage le rang de Thomme en ramenant 
a lui toute norme de valeur et en plagant la raison au centre de 
rUnivers, il nous reste a faire un mouvement de retour vers 
Text6rieur, non pas pour y absorber l’homme, mais pour qu’il 


(1) F. Petrarca : Lettere Familiari, lib. XV, 10 ediz. Firenze, 1863. 
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s’affirme et s’impose au monde exterieur. L’homme dans cette 
tendance vers la nature en general — la nature apprivoisee et 
amie, non pas la nature dominatrice et ecrasante — obeit a 
deux mobiles : le premier est la conquete de l’objet par le sujet, 
lui imposant ses valeurs et l’employant comme instrument 
pour realiser ses possibilites, en tant que ce monde d’objets est 
un monde d’ustensiles ; le second est l’opposition de la nature 
a la Divinite apres la conquete de celle-ci, pour que la nature 
lui vienne en aide dans l’invasion du seul royaume restant, 
c’est-a-dire le royaume de la Divinite. 

C’est pourquoi la troisieme caracteristique de Thumanisme 
est la glorification de la nature et son adoration en quelque 
sorte. Mais nous devons bien comprendre la difference entre ce 
culte et le culte primitif de la nature chez les primitifs. Ce culte 
humaniste de la nature est semblable au culte de l’amant pour 
sa chere bien-aimee ; mais l’autre culte de la nature n’est qu’une 
adoration dictee par la peur de sa force. Combien done sont-ils 
differents ! Comme la bien-aimee veritable est celle que vous 
creez vous-meme, de meme la nature chez les humanistes est en 
quelque sorte cr66e par ceux-la qui l’ont aimee et adoree selon 
des rites determines ; e’est pourquoi leur adoration est en fait 
une image reflechie dans un miroir. Aussi faut-il comprendre cela 
en un sens tres profond. La doctrine des Sophistes qui dit que 
la nature est la creatrice des lois et la norme des valeurs est en 
meme temps une doctrine qui dit que l’homme est la mesure 
de toutes choses ; car la nature n’est plus celle de Thales et 
d’Anaximene, mais elle est l’objectivation du sujet dans la 
realisation de ses possibilites propres en dehors d'elle dans le 
monde. Chez les humanistes europeens, la nature n'est plus celle 
des Scolastiques, e’est-a-dire Toppose de la Grace divine et elle 
n’est pas mauvaise par suite du peche originel, ne pouvant plus 
faire son salut que par un acte exterieur surnaturel qui est la 
grace divine, ce qui empeche toute spontaneity de Tesprit et 
toute volonte individuelle de faire son salut par ses propres 
moyens. Mais la nature est devenue une partie de la realite 
humaine ; car elle «n’est pas autre chose que la substance 
spirituelle de l’homme lui-meme en train de se decouvrir soi- 
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meme comme une conscience de soi » ( x ), comme c’est le cas 
surtout chez Petrarque. Elle devient, dans T explication scienti- 
fique et chez les alchimistes comme Paracelse et Agrippa von 
Nettesheim, la norme de toute interpretation ( 1 2 ). 

Tout ceci avait eu de grandes consequences en ce qui concerne 
le progres dans la connaissance des forces de la nature. L’homme 
sentit sa puissance de domination sur la nature ext6rieure. 
D’ou est n6e sa foi dans le progres g6n6ral et continu de 
Thumanite. Si les Sophistes ont d6ploy6 beaucoup d’effort dans 
le domaine de la TrouSeia et la diffusion de la culture parmi le 
plus grand nombre de citoyens, ce n’6tait que pour appliquer 
ce principe. L’humanisme europ6en a donn6 a ce principe tout 
son sens et en a tire toutes les applications, ce qui a eu pour 
resultat un immense d6veloppement dans les domaines de la 
science et de la technique. C’6tait une reaction violente contre 
la tendance scolastique de limiter la science a des regies fixes r 
qu’une poign6e d’hommes possede seule le droit d’interpreter 
et de prot6ger contre toute espece d’innovation ou de d6velop- 
pement. Le cachet essentiel de cette quatrieme caract6ristique 
de Thumanisme est que ce progres ne peut se faire que par 
Thomme lui-meme et par ses moyens propres, et non pas par 
une force extSrieure ou transcendante a l’univers. En cela, il y 
a la plus forte affirmation de Taction et de Tactivite realisatrice 
en Thomme. 

La raison qu’exalte Thumanisme n’est pas cette raison seche, 
abstraite, qui ressemblerait a une machine a fabriquer des 
concepts figes depourvus de vie, comme la raison scolastique 
perdue dans un desert de vide dialectique et sterile syllogistique r 
mais elle est cette conscience totale de Tame humaine vis-a-vis 
des objets ext6rieurs ; aussi va-t-elle de pair avec le sentiment et 
ne s’oppose-t-elle pas a lui, et elle s’appuie sur le sens vivant et 
concret. 

C’est pourquoi Thumanisme se distingue par une cinquieme 
caracteristique, qui est la tendance esth^tique s’inspirant 

(1) Saitta : UEducazione delVUmanesimo, 1928, p. 4. 

(2) Wilhelm Dilthey : Vanalisi delVuomo e Vintuizione della nalura dal Rinas - 
cimenlo al secolo XVIII , tr. ital. da G. Sanna. Vol. I, p. 218 sqq, Venezia, 1927. 
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quelquefois du sentiment pour percevoir l’etre dans quelques- 
unes de ses manifestations. Cela explique pourquoi les Sophistes 
se preoccupaient de la rhetorique en tant qu’elle est un bel 
art qui parle au sentiment et prend sa source dans les sensations. 
Si leurs oeuvres n’etaient pas perdues, nous aurions pu trouver 
en elles une preoccupation constante des concepts du beau 
realises dans les arts grecs tres florissants a leur epoque ; et ce 
n’est pas par hasard que vivaient a leur epoque les Phidias et 
les hommes de la premiere ecole attique, qui avaient un sens 
artistique si clair et si frais. L’humanisme europeen, lui aussi, 
se fonde en principe sur ce cote esthetique et sentimental tres 
prononce. L’evidence de ce fait nous dispense d’en dire plus. 

2 

Puisque nous avons montre ces caracteristiques de Thuma- 
nisme en general, nous devons essayer de les indiquer en ce qui 
concerne la Culture arabe. 

Pour ce faire, il nous faut d’abord preciser le sens dans 
lequel nous entendons la Culture arabe. Celle-ci n’est pas la 
civilisation musulmane, mais elle est celle definie par Spengler 
comme etant la culture qui est nee dans un vaste domaine 
limits au Nord par une region dominee par Edesse, au Sud par 
la Syrie, la Palestine et l’Egypte ou domine Alexandrie ; a l’Est 
par la riviere Syhoun, c’est-a-dire l’lran tout entier ; a l’Ouest 
la M6diterranee ; au plus lointain Sud l’Arabie, au plus lointain 
Nord Byzance. Elle est nee aux cinq premiers siecles de l’ere 
chr6tienne, ce qui constitue le printemps de cette culture, mais 
elle a ete precedee par cette enfance dans les bras de laquelle 
elle s’est eveillee. Cette enfance est representee pour la premiere 
fois par les religions revelees chez les Persans, les Juifs et les 
Chaldeens autour de 700 avant J.-C. —, et elle apparait pour la 
deuxieme fois aux environs de 300 avant J.-C. avec tous ces 
courants qui 6taient des propheties sur le Destin du monde et 
le futur des peuples, et en qui se trouvaient cette distinction 
dualiste entre la lumiere et les tenebres et les differentes concep¬ 
tions regardant le paradis, l’enfer et Teschatologie en general, 



l’humanisme dans la pensee arabe 


75 


avec tout ce qui l’accompagne de revelation concernant un 
prophete a venir. La Culture arabe jouissait de son printemps 
jusqu’au moment ou les Arabes et l’lslam sont venus, consolidant 
leur domination sur les frontieres orientales et septentrionales 
de la peninsule arabique, comme une avant-garde de cette grande 
conquete qui a ete accomplie par les Arabes grace a Y Islam. 

Alors FIslam et les Arabes ont constitue Vete de cette culture 

et Font parachevee jusqu’a sa fin. Ce n’est pas ici le lieu de 

parler des elements constitutes de cette periode de la Culture 

arabe — d’ailleurs nous avons entame ce sujet a plusieurs 
reprises ( x ) — ni de montrer la part de chaque race dans sa 
formation et la determination de ses Elements caracteristiques. 
Ce qui nous importe ici, c’est d’etablir les faits suivants : 

1. Le berceau de la Culture arabe — comme nous l’avons 
d6fmie — est la Perse, la Mesopotamie et la Palestine ; ses 
origines spirituelles sont tirees done des religions revel6s chez 
les Persans, les Juifs et les Chaldeens dans la periode qui va 
de Tan 700 avant J.-C. et le commencement de l’ere chretienne. 

2. La civilisation musulmane constitue une periode de la 
Culture arabe, V Islam ou la langue arabe ou les deux a la fois 
etant le lien d’unite. C’est pourquoi nous n’entendons par 
« arabe » dans l’expression « pensee arabe » aucun sens ethique 
ou religieux, mais nous l’entendons d’abord dans un sens 
exclusivement linguistique : tous ceux qui ont ecrit en arabe 
se rangent sous ce terme ; et ensuite dans un sens culturel : 
tous ceux qui appartiennent a cette unite culturelle qui s’appelle 
la « Culture arabe » ou « magique » entrent dans la meme cat6- 
gorie. Mais nous allons nous limiter a ceux qui ont ecrit en arabe 
ou ont exists apres l’avenement de l’lslam. 

Pour comprendre Thumanisme chez eux, nous devons indiquer 
ses manifestations prec^dentes dans la Culture arabe en general. 
Car l’humanisme, dans une culture d^terminee, n’apparait 
pas une seule fois et d’un seul coup, mais il existe sous difT6rentes 
formes dans des p6riodes differentes ; il apparalt le plus claire- 


(1) Cf. notre livre : De I'hisloire de VAlheisme en Islam , pp. 3-19. Le Caire, 
1945. 
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ment a une epoque qui va des derniers jours de son printemps 
aux premiers jours de son ete : dans la civilisation faustinienne 
(europeenne) il est apparu sous une forme primitive a la fin du 
xm e siecle, mais il a pris sa forme principale du xiv e au 
xvi e siecle ; et ses formes continuent a se multiplier et a se 
renouveler, comme c’est le cas en Allemagne au xvm e siecle 
chez Winckelmann et Goethe, au xx e siecle chez Jaeger — mais 
elles sont d’une moindre importance et sont assez artificielles, 
car elles ne sont pas issues de l’esprit de la culture a cette 
epoque d’une fagon naturelle et spontan6e. 

La premiere forme un peu claire de l’humanisme dans la 
Culture arabe apparait pour la premiere fois au temps de 
Khosroes Anushirwan, ce monarque eclaire de qui l’on dit qu’il 
a ete platonisant, qu’il s’est interesse aux problemes philoso- 
phiques et leur a fait une large place dans ses seances et les 
disputes qui s’y deroulaient. Un des representants de l’huma- 
nisme en son temps etait Burzoe, comme nous le connaissons 
dans le chapitre qui lui est consacre au debut du livre Kalilah 
el Dimnah. La nous trouvons un sceptique qui doute de toutes 
les religions, car il n’a pas trouve de reponse satisfaisante chez 
ceux qu’il interrogeait, « ni rien qui puisse convaincre ma raison 
de sa v6rite pour m’y conformer » ( 1 ). Aussi est-il revenu a la 
religion de ses ancetres, mais il a trouve que le retour a la 
religion paternelle n’est pas une excuse. Il a persiste dans cet 
etat de doute, oscillant entre le scepticisme et la foi, jusqu’a ce 
« qu’il soit parvenu — du point de vue pratique — a se conduire 
selon ce que les ames croient qu’il est vrai et qu’admettent les 
religions)) ( ibidem , p. 37), et «il s’est contente de certaines 
vertus et de corriger sa conduite autant qu’il pouvait » ( ibidem , 
p. 44). Ensuite, il est parti pour l’lnde ou il a trouve ce livre 
Kalilah el Dimnah. Mais nous ne savons pas ce qu’il est 
devenu apres, ni les impressions qu’il a recueillies de ce voyage. 
Ce qui nous importe de savoir ici, c’est le fait que quelques 
esprits, d’elite surtout, se sont inquietes du probleme de la 
destinee de l’homme et de sa condition, tout en admettant que 
« l’homme est la plus noble d’entre toutes les creatures » ( ibidem , 


(1) Kalilah et Dimnah, p. 35, 2d. L. Cheikho, Beyrout 1923. 
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p. 42). Par la ils laissent entendre que c’est la raison qui regie 
tout pour Thornme, il ne faut suivre que ce que la raison nous 
ordonne de suivre, et il ne faut croire que ce que la raison nous 
indique de croire. 

A cote de Burzoe, nous trouvons a la cour de Khosroes une 
autre personnalite qui agite les memes problemes, et c’est la 
personnalite de Paulus Persa ou Paul le Persan. Dans l’intro- 
duction a sa «logique syriaque » il nous donne un expose bien 
pessimiste de la valeur de la connaissance, des contradictions 
entre les religions dans les questions les plus importantes. 
Il finit par preferer la science a la foi, car la premiere « a pour 
objet ce qui est proche, clair, reconnu, tandis que la foi a pour 
objet ce qui est lointain, cache et inconnaissable de par la 
raison ; la premiere est indubitable, tandis que la seconde 
est penetree de doute » ( 1 ). 

A cet etat psychologique, general a cette 6poque, doit 
s’attribuer aussi le cas de Salman Pak, qui ne peut etre bien 
compris que si on le place a l’interieur de cette atmosphere 
spirituelle pleine d’inquietude qui regnait aux temps de 
Khosroes Anushirwan. Dans la premiere phase de son evolution 
spirituelle, avant de se convertir a l’lslam, il est pass6 par des 
moments semblables a ceux de Burzoe ; dans sa tete se sont 
agites les memes problemes et les memes idees que ceux de 
Burzoe et de Paulus Persa. Ses ancetres etaient mazdeens ; 
mais un jour dans sa jeunesse il a passe par un monastere, il a 
vu un homme, grand de taille, qui lui a fait signe ; Salman s’en 
approche, et l’autre lui demande : Connais-tu Jesus, fils de 
Marie ? Sur sa reponse negative, l’autre se mit a lui enseigner 
le Christianisme jusqu’a ce qu’il y adherat, apres avoir ete 
plong6 dans le Magisme et verse dans cette religion « comme le 
coton qui entretenait son feu sans le laisser s'eteindre un seul 
moment» ( 2 ). Toutes les traditions confirment Texistence de cet 
etat psychique chez Salman avant sa conversion a Tlslam, et 
comment il s’est efforce de croire a une religion qui puisse le 


(1) Conf. notre livre : De Vhisloire de VAtheisme en Islam, p. 60; et lisez en 
ce qui concerne cette partie, le m§me livre, pp. 54-64. 

(2) Tahdhlb T&rtkh I bn *Asdkir, vol. 6, p. 192, Damas, 1930. 
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satisfaire entierement; elles ne different que sur la maniere de 
presenter les modalites de son passage du Mazdeisme au Chris- 
tianisme, et finalement a 1’Islam. En remplagant Salman dans 
cette atmosphere que nous venons de decrire, ces traditions 
gagnent plus de confiance, de maniere a ajouter au compte de la 
v6rite historique beaucoup de ce que certains critiques inclinent 
a attribuer a la «legende » de Salman ( x ). 

Mais cette premiere forme d’humanisme n’etait qu’une 
simple 6bauche, qui ne fait pas ressortir les caracteristiques 
evidentes de cette doctrine ; elle est a comparer avec l’averroisme 
latin a la fin du xm e siecle, par rapport a Thumanisme europeen. 
La raison en est que cette premiere forme est nee sous l’influence 
d’un courant etranger temporaire qui est Introduction en Perse 
de l’heritage grec, sans recourir aux origines iraniennes primi¬ 
tives qui devraient pousser a la creation d’un humanisme 
complet. Du moins les rares documents qui nous restent d’elle 
ne nous permettent pas de l’apprecier plus que cela. 

A cette forme correspondait, dans la partie sud-ouest de la 
Culture arabe en general, une autre forme plus achevee et plus 
poussee, qui avait plus d’influence — nous voulons parler de 
cette forme representee par la Gnose hellenistique, la litterature 
herm^tique et le Neoplatonisme. L’idee centrale est celle de 
FHomme Parfait teAeios avdpcoTros ou FHomme Divin ou encore 
l’Homme Premier ; cette idee a ete bien mise en lumiere surtout 
par R. Reitzenstein et W. Bousset ( 1 2 ), de maniere que nous 
pouvons nous contenter de simplement y referer et de mentionner 
un seul resultat important de leurs recherches, a savoir que ces 
id6es et d’autres qui se rattachent a FHomme Parfait ont des 
origines iraniennes. Dans le troisieme Gatha, nous trouvons 
Tidee du Premier Homme ( Merten) ; mais on ne le regarde dans 
ces documents iraniens que comme remplissant une fonction 
cosmique seulement, et non pas religieuse ou redemptrice 
comme c’est le cas a Tage hellenistique, ainsi que Ta montr6 


(1) Voir sur Salman : L. Massignon : Salman Pak et les Premices spirituelles 
de VIslam Iranien . Paris, 1934. 

(2) Cf. Reitzenstein : Poimandres; W. Bousset : Haupiprobleme der Gnosis , 
1907, et ses deux articles : Gnosis et Gnosliker dans Pauly-Wissowa. 
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H. H. Schaeder ( x ). 11 est le premier module de l’homme et 
l’origine de l’humanite : car apres sa mort nalt le premier 
couple de 1’humanity forme de ses parties ; dans une autre 
version, plus detaillOe, on dit que de ses huit parties naissent 
les huit mOtaux, et en elle apparaissent les idOes astrologiques 
qui peut-etre remontent a des origines babyloniennes. Dieu le 
crOe dans le deuxieme cycle cosmique (chaque cycle Otant forme 
de trois mille ans) oh Dieu change sa creature de l’Otat d’etre 
spirituel et immateriel en une forme visible ; il le crOe sous une 
forme lumineuse jeune. Avec le temps, intervient le contra- 
dicteur de la creation divine, et Dieu envoie sa milice celeste 
et avec elle le Premier Homme pour combattre le mal, et par 
la commence la vie terrestre. II faut que l’Homme Premier 
meure pour que naissent de son cadavre les hommes terrestres. 

L’idee de 1’Homme Parfait ou de l’Homme Premier occupe 
done la premiere place dans ce courant d’idees. Nous la voyons 
clairement encore dans la « Theologie » dite d’Aristote et qui 
n’est qu’une paraphrase des « Enneades » de Plotin. On y lit : 
« cet homme sensible est un idole (dans le sens du mot grec 
« eiScoAov », e’est-a-dire : image) de cet autre Homme Premier 
et vrai, mais le formateur est l’ame qui est sortie (d’elle-meme) 
pour faire cet homme (sensible) semblable a l’Homme vrai. 
Elle y a mis les qualites de l’Homme Premier, mais de fagon 
qu’elles soient faibles et rares ; car les facultes de cet homme 
(sensible), sa vie et ses etats sont faibles, tandis qu’ils sont tres 
forts en l’Homme Premier. L’Homme Premier a des sens 
puissants et manifestos, plus puissants et plus manifestos que 
ceux de cet homme, puisque ceux-ci ne sont que des images de 
ceux-la. Celui done qui veut voir l’Homme Vrai et Premier doit 
etre bon et vertueux, et doit avoir des sens puissants qui ne se 
retiennent pas quand les lumieres fortes les illuminent. Car 
l’Homme Premier est une lumiere forte dans laquelle se trouvent 
tous les Otats de l’homme, mais d’une fagon plus noble et 
meilleure et plus puissante »(*). Ce texte, mis en relief dOja par 

(1) H. H. Schaeder : « Die islamische Lehre vom vollkommeneren Menschen, ihre 
Herkunfl und ihre dichterische Gestaliung », in ZDMG, N. F., B. 4, 1925, S. 192-268. 

(2) « Theologie d’Aristote », in notre : Plotinus apud Arabes , p. 144-145. Le 
Caire, 1955. 
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Schaeder dans son article precedemment cit6 ( 1 ), est d’une 
importance capitale qui paraitra plus clairement si nous le 
comparons au texte grec d’ou a ete tiree la paraphrase. Gomme 
l’a bien montre Schaeder, le compositeur de cette paraphrase, 
ce Syriaque inconnu, s’est precipite sur une expression — inci- 
demment mentionnee par le texte grec original — qui dit : 
« oti \xi] outos TrpcoTos » pour repeter a plusieurs reprises l’idee 
d’Homme Premier ; ce qui indique que ce compilateur syriaque 
etait au courant de l’idee d’Homme Parfait ou Premier dans 
la Gnose, qu’il a ete gnostique lpi-meme et qu’il a melange la 
Gnose avec des idees neoplatoniciennes de maniere que le 
Neoplatonisme parle le langage de la Gnose — et tout cela 
ensemble il l’a mis au compte d’Aristote. C’est pourquoi l’impor- 
tance de ce texte ne vient pas autant du fait qu’il fait partie 
des textes neoplatoniciens que du fait qu’il est une expression 
hybride d’idees gnostiques, et partant de conceptions orientales 
iraniennes, notamment en ce qui concerne l’idee de Lumiere et 
que « l’Homme Premier est une Lumiere forte ». C’est pourquoi 
il aura une tres grande influence sur l’humanisme arabe, comme 
nous le verrons plus loin. 

A cote de ce texte, il y en a un autre que nous avons trouve 
dans un recueil ( 2 ) manuscrit a la Bibliotheque Nationale du Gaire 
(Dar al-kutub al-Misriyya) et qui a une importance 6norme ici. 
Il montre la source de la revelation chez les gens de sagesse, 
qu’on appelle la Nature Parfaite, il parle de l’ange gardien du 
philosophe, ou sa Spiritualite (Ruh&niyyatuhu), Il est — 
comme d’habitude — attribue a Aristote. Mais ce doit etre en 
fait un texte hermetique, car a la fin du texte on lit : « c’est un 
chapitre tire du livre « Astimachus » d’Aristote », et YAstimachus 
fait partie du corpus hermeticum. 

L’importance de ce texte est d’abord qu’il explique le sens 
de la « Nature Parfaite » qui a joue un si grand role chez les 
Philosophes de 1’Illumination (Ishraqiyyun) et notamment 
Suhrawardi qui l’a mentionnee plusieurs fois. Dans les Mularahal 

(1) P. 222-225. 

(2) Manuscrit n° 4291 tasawwuf, f. 136a-137a. Nous 1’avons publie en entier 
dans Insdnyya..., p. 180-184. Le Gaire, 1947. 
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il decrit une vision attribute a Hermes dans laquelle il a vu 
«qu’une essence spirituelle m’a (a moi, Hermes) revele les 
Connaissances, alors je lui ai demands : qui es-tu ? elle a 
repondu : Je suis ta Nature Parfaite ». Ce texte ne pourra etre 
bien compris qu’a la lumiere de notre texte. Dans les Taqdisat 
il a rapporte un vibrant appel que Suhrawardl lui-meme a fait 
en s’adressant a la Nature Parfaite. Get appel est personnel, 
comme c’est le cas chez les Sages ; et il est tres audacieux, 
surtout quand il dit : « Je vous prie... d’interceder aupres du 
Dieu des Dieux ! », ce qui implique une croyance au polytheisme. 
Nous y reviendrons plus tard. 

En deuxieme lieu, ce texte indique qu’il est possible que le 
Sage se mette en relation directe avec une puissance transeen- 
dante, sans l’intermediaire des Prophetes, car le role de ces 
Spiritualites avec les Sages est le meme que celui de Gabriel et 
les anges semblables par rapport aux Prophetes. Si nous ajoutons 
a cela que la Nature Parfaite — comme son nom l’indique — 
est une puissance naturelle pure, et qu’elle n’est que le modele 
parfait de 1’homme ou bien l’idee de l’Homme Premier lui-meme 
comme nous l’avons indiquee, il nous paraitra que le cote 
surnaturel est escamote, et que le Sage lui-meme est devenu le 
porteur de cette puissance d’une fagon naturelle. Dans cette 
exaltation de la nature, nous remarquons son opposition a la 
Divinite, ce qui conduit a une doctrine naturaliste tres evidente, 
c’est-a-dire a un humanisme pur. C’est pourquoi nous croyons 
que cette Nature Parfaite n’est qu’un symbole concret de la 
puissance creatrice de l’homme au plus haut degre de sa 
realisation. 

Au point de vue historiqiie, ce texte a une valeur inestimable. 
A cote d’autres textes nombreux concernant Hermes, dans les 
livres d’Alchimie, il nous montre jusqu’a quel point l’idee de 
l’Homme Parfait ou de l’Homme Premier a pen^tre dans la 
gnose hellenistique, et, par la, dans les doctrines iraniennes 
antiques, pour arriver enfin a la pensee arabe dans un document 
ecrit dont nous ne possedons pas beaucoup de semblables, helas ! 
car ce qui importe dans la recherche d’influences et de sources 
dans les etudes historiques c’est de s’appuyer sur des documents 
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Merits, tout en prouvant que le milieu influence les a connus et 
s’est interesse a eux. Mais la simple ressemblance entre les idees, 
ou bien le simple fait qu’une chose a exists dans un milieu 
quelconque sans avoir de quoi etablir qu’elle a eu de Finfluence, 
n’a aucune valeur pour une bonne methode historique, et e’est 
un danger auquel on est expose. Notre document ici est a l’abri 
de ce danger, d’abord parce qu’il a existe dans le monde arabe, 
et ensuite qu’il a ete connu des penseurs arabes et les a influences 
a un tres haut degre, comme l’atteste Suhrawardi parmi taut 
d’autres. 

Maintenant que nous avons mis en lumiere ces deux ebauches 
de Thumanisme dans la Culture arabe en general, d’une fagon 
limitee a ce qui nous interesse dans notre recherche ici — car 
nous n’avons parle que de ce qui est arrive jusqu’au monde arabe 
sous la forme de documents ecrits qui ont reellement eu de 
rinfluence sur les penseurs arabes — nous pouvons revenir a 
notre point de depart, qui est de montrer les caracteristiques de 
Fhumanisme chez les penseurs arabes. 

En ce qui concerne la premiere caracteristique, celle de 
regarder l’homme comme etant le centre de Fetre, elle a trouve 
chez Ibn ‘Arabi — et apres lui chez 4 Abd Al-Karim ibn Ibrahim 
Al-Gili — sa meilleure expression. Pour Ibn ‘Arabi e’etait la 
question des questions. Sa pensee a cet egard est extremement 
audacieuse, de sorte qu’on ne peut croire trouver des propos 
semblables dans un autre milieu ; car ce qui a sauve Ibn ‘Arabi 
et l’a laisse penser librement e’est qu’il n’a existe dans le monde 
arabe aucune autorite supreme pour controler et censurer les 
id6es des gens. II est a remarquer que la liberte de penser n’a 
ete jamais inquietee que quand elle s’est heurtee, dans ses conse¬ 
quences pratiques ou ses implications politiques, aux autorites. 
Mais si on reste dans le domaine des idees pures, sans en tirer 
des consequences pour Taction, on est a l’abri de toute interdiction 
ou limitation de la liberte de penser. Les cas de Hallaj et de 
Suhrawardi — et avant eux la persecution des heretiques 
(Zanadiqa) au temps du khalife Al-Mahdi — sont tres signifi- 
catifs a cet egard. Si Hallaj ne s’etait pas aventure dans la 
politique orageuse de son temps et de son pays et la querelle 
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des Shi'ites et des Hanbalites auxquels il s’est lie, il ne lui serait 
rien arrive de ce qui est arrive : c’est-a-dire sa « passion » et son 
crucifiement. Qu’on ait invoque, pour le condamner, d’autres 
raisons relevant de ses opinions religieuses, ce n’etait en fait 
qu’un pretexte que l’autorite a trouve et dont elle s’est servie ; 
meme si elle n’avait pas trouve les propos qu’on lui a reproches, 
l’autorite n’aurait pas manque d’en trouver d’autres pour le 
condamner. Sa condamnation tenait essentiellement a des 
raisons politiques. 

De meme pour Suhrawardi. Sans ses relations avec le roi 
Al-Zahir et ce que le Sultan Salah Al-Din craignait de l’influence 
de ces relations sur le dogme sunnite dont Salah Al-Din etait 
le champion, Suhrawardi serait reste libre de penser ce qui lui 
plaisait. Il en est de meme de tous les cas de persecution de la 
pensee dans le monde arabe, comme nous l’indique l’histoire. 
Car la persecution de la pensee ne se fait que dans deux cas : 
la ou il y a une autorite spirituelle organisee ayant une influence 
materielle, ou bien la ou le pouvoir est aux mains de la masse 
ou du peuple. Comme la premiere autorite n’existe plus a notre 
epoque, le danger pour la liberte de penser viendrait aujourd’hui 
du deuxieme cas, puisque les masses populaires ont commence a 
imposer leur volonte et leurs valeurs dans 1’lStat. 

Mais il faut bien preciser que cette liberte, dont jouissait la 
pensee arabe, avait un cote qui n’etait pas bien favorable, car 
ce n’etait pas une liberte au vrai sens du mot ; elle tenait plutot 
de l’indifference. L’indifference est mortelle pour la pensee, car 
revolution spirituelle a besoin, pour continuer et s’intensifier, 
de ces martyrs qui par le martyre deviennent des temoins de la 
v6rite. La veritable liberte de penser, celle qui est feconde et 
utile, est celle que les penseurs conquierent de haute lutte, 
pleinement consciente d’elle-meme, et non pas celle qui n’est 
que la consequence de l’apathie et de l’indifference, toutes deux 
n’engendrant que la mort spirituelle. L’eclatante preuve en est 
dans la pensee arabe, puisque la persecution des her6tiques au 
temps du Khalife Al-Mahdi n’eut pas pour consequence de 
detruire leur mouvement; au contraire, elle les a remplis 
d’enthousiasme, elle a fait murir leurs idees et leur a fait sentir 
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cette liberte positive par laquelle se developpe la haute pensee, 
tandis que Pindifference n’engendre que la sterilite, comme ce 
fut le cas dans la periode qui a succede au iv e siecle de l’hegire. 

Ce n’est pas inutilement ou par simple digression que nous 
avons insiste sur ce point. Mais nous l’avons fait a bon escient 
pour nous rendre compte du fait qu’il n’est pas arrive aux idees 
de gens comme Ibn ‘Arab!, Suhrawardi et Muhammad ibn 
Zakaryya al-Razi — de faire grand bruit ni de former des 
courants puissants, chose qu’on devrait attendre de pareilles 
idees audacieuses. II est vrai qu’elles ont suscite des remous et 
ont eu une grande influence dans certains milieux ; mais cette 
influence etait plutot individuelle et ne formait pas de courants 
generaux suffisamment conscients d’eux-memes — ce qui 
explique pour une part pourquoi elle n’a pas attire Pattention 
de chercheurs sur Pexistence de grands courants representatifs 
de leurs doctrines. 

Revenons a Ibn ‘Arab!. Sa doctrine qui place l’liomme au 
centre de l’univers est exprimee dans plusieurs endroits de son 
oeuvre immense. Les plus clairs de ses propos a. cet 6gard se 
trouvent dans P« Entrave du Precipite » ('Uqlat al-muslawfiz) 
et les « Gemmes de Sagesse » (Fusus al-hikam). 

Dans le premier de ces deux livres, il y a un chapitre intitule 
« de la perfection humaine ». On y lit : « Dieu — tres haut ! — 
se connut soi-meme et par la connut le monde; aussi celui-ci est-il 
forme a l’image (de Dieu). Dieu a cree Thomme comme un noble 
resume dans lequel il a ramasse les concepts du macrocosme, et 
il en a fait une copie de ce qui se irouve au macrocosme et de ce 
qu'il y a de noms au sein de la Presence Divine. Le Prophete 
— que Dieu prie pour lui et le salue ! — dit de Thomme : que 
Dieu a cree Adam a son image. C’est pourquoi nous disons que 
le monde est forme a l’image (de Dieu)... Comme THomme 
Parfait est a l’image parfaite (de Dieu), le califat et le vicariat 
de Dieu — tres haut! — dans le monde lui reviennent de plein 
droit» ( x ). 


(1) Cf. ‘ Uqlat al-muslawfiz, in Kleinere Schrifien des Ibn al-Arabt, S. 45-46. 
Herausgegeben und mit Einleitung und Kommentar versehen von H. S. Nyberg, 
Leiden, 1919. 
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Ce texte capital nous montre d’abord Finfluence du Neopla- 
tonisme, du Judaisme et des religions iraniennes sur la pensee 
d’Ibn ‘Arab!. Quant au Neoplatonisme, il est clair dans la 
phrase : « Dieu — tres haut! — se connut soi-meme et par la 
connut le monde; aussi celui-ci est-il forme a Fimage (de Dieu) ». 
Ici nous nous trouvons devant la th6orie neoplatonicienne de 
Ffimanation, FIntelligence Premiere devenant FHomme Pre¬ 
mier. Le mot «image » ici est plein de sens : car F« image » 
embrasse l’ldee platonicienne, en tant que Logos, et Fimage 
divine ; Ibn Arab! l’a laissee vague pour qu’elle implique les 
deux influences : platonicienne et juive. Cette derniere se 
remarque surtout dans son appel au celebre verset biblique 
(Genese , I, 27) qui a ete saisi promptement par les mystiques 
musulmans a une epoque tres ancienne : ils Font attribue au 
Prophete pour qu’il fut legitime du point de vue musulman : 
« Dieu a cree Adam a son image ». Le possessif « son » est ici 
sciemment equivoque. 

Quoique Ibn ‘Arab! ait ete influence par le Neoplatonisme et 
le Juda'isme a la fois, a notre connaissance il n’y a aucun partisan 
de ces deux doctrines qui ait dit la meme chose qu’a dit 
Ibn ‘Arab! si clairement et si audacieusement. 

Ajoutons une troisieme source, indienne celle-ci. Nous trou¬ 
vons dans un livre intitule « Miroir des sens pour la connaissance 
du monde humain » un expose qui va dans le meme sens, et que 
Fauteur anonyme pretend avoir tire d’un livre indien ( 1 ). 
L’auteur anonyme poursuit dans le detail le parall61isme entre 
le microcosme et le macrocosme : organe pour organe, geste 
pour geste, fonction pour fonction (ff. 123 sqq.). Ce n’est pas 
le lieu d’analyser longuement ce livre etrange. Mais il nous 
sufFit de remarquer qu’il pousse a fond ce parallelisme qui aura 
un grand role a jouer dans Falchimie et la mystique a la fois, 
aussi bien dans le monde musulman qu'en Europe au debut des 
temps modernes. Ici encore Fauteur s’appuie sur une pretendue 
tradition du Prophete qui dit : « Celui qui se connait soi-meme 

(i) il se trouve dans le meme recueil, no. 4291 tasawwuf & D&r al-kutub al- 
misriyya. Ce livre a ete dej& publie par Mohammad Abdel Jalil, dans le Journal 
Asiatique 1928 d’apres d’autres manuscrits. 
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connait son Dieu ; celui qui connait mieux son ame conriait 
mieux son Dieu ». C’est une autre redaction de la tradition 
rapportee par Ibn ‘Arabi, qui nous rappelle d’une fagon etrange 
la fameuse phrase de Saint Augustin : noverim me , noverim te ( 1 ) ? 
cette phrase qui aura une tres grande influence sur la pensee 
medievale chretienne — ce qui indique l’existence de pheno- 
menes semblables quand il y a une ressemblance dans les 
conditions spirituelles, et ouvre une vaste perspective pour faire 
des comparaisons entre les deux pensees, musulmane et chre¬ 
tienne, au moyen age. Get appel a des paroles du Prophete et 
a des versets coraniques etait indispensable pour que le penseur 
restat a l’interieur de V Islam. Heureusement pour les penseurs 
musulmans, ils ont trouve dans la Tradition du Prophete une 
issue pour faire couler toutes leurs opinions, quelque eloignees 
qu’elles fussent des textes originaux et authentiques de ITslam. 
S’ils ne trouvent pas dans les versets coraniques ce qu’ils 
d^sirent, ils font appel aux traditions du Prophete, et si cela 
manque dans les traditions existantes, ils en fabriquent, pour 
mieux s’accorder avec leurs opinions. 

C’etait pour eux une bonne arme dont ils disposaient pour 
faire face aux dogmatiques, quoiqu’elle soit a double tranchant : 
aussi bien dangereuse pour eux-memes que pour leurs adver- 
saires. 

Malgre le doute que ce livre suscite quant a son origine 
indienne, et les indices qu’il y a dans l’introduction sur 
Tinfluence des premiers chapitres pr^liminaires de Kalllah et 
Dimnah (chapitre «sur l’envoi du medecin Burzoe par le 
Roi Anushirwan Khosroes aux Indes en quete du livre Kalilah 
et Dimnah ), vu la grande ressemblance entre les deux intro¬ 
ductions, — le livre contient cependant un expose d'idees 
manifestement indiennes, surtout dans les derniers chapitres, oh 
l’auteur fait un expose de la philosophie Yoga. S’il etait possible 
de fixer la date de composition, on aurait pu determiner son 
influence dans les milieux soufis, et par la sur Ibn ‘Arabi. 

Ici n'est pas le lieu d'exposer la Theorie de FHomme Premier 
chez Ibn ‘Arab!, surtout que cette theorie embrasse tout son 


(1) Saint Augustin : Soliloquia, II, 1, 1. 
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systeme et n’est presque jamais absente d’aucun de ses livres 
importants ( 1 ). Ce qu’on a ecrit sur elle jusqu’a present n’a 
fait que l’entamer a peine. Nous nous contentons de signaler 
ici que l’homme n’6tait pas aussi exalte, voire divinise, qu’il 
l’a ete dans la pensee arabe et notamment chez Ibn 'Arab! et 
ses disciples. II nous suffit de rappeler ici les traits g£n£raux de 
la theorie de l’Homme Parfait chez lui et les partisans de son 
Ecole, et surtout chez ‘Abd Al-Karim Al-Jill. 

Le premier trait est que l’Homme Premier ou Parfait est une 
image exacte et complete de Dieu ; aussi est-il son vicaire sur 
la terre. Dans ce trait nous voyons une ressemblance entre 
l’ldee de l’Homme Parfait et la theorie chretienne de Jesus en 
tant que Dieu fait homme. 

Ce vicariat est ici total, de sorte qu’on peut en fin de compte 
echanger Tun pour l’autre : le cr6ateur et le cree, car il manque 
a Ibn ‘Arab! de faire une distinction precise entre les deux, 
comme c’est le cas surtout dans le passage deja cite et dans le 
premier chapitre des «Fusus ». Nous n’avons pas a dire ici que 
son expression, son langage 6tait plus audacieux que sa pensee, 
car la frequence de cette theorie dans la plupart de ses livres 
montre que cela n’etait pas le resultat d’une ivresse m6taphy- 
sique passagere, comme on cherche a attenuer des expressions 
de ce genre chez un Jean Scot Erigene. Bien plus, Ibn 'Arabi 
dit expressement et avec beaucoup d’audace : « II est etabli 
pour nous que l’homme est compose de deux copies : Tune 
externe et l’autre interne. La copie externe est equivalente au 
monde entier selon les divisions que nous avons etablies ; et la 
copie interne est equivalente a la Presence divine. L’homme est 
done Tuniversel absolument, il est la verite, car il est le recep¬ 
tacle de tous les etres : 6ternels aussi bien que mortels » ( 2 ). 
Il veut dire par la que l’homme embrasse tous les etres et 


(1) Cf. Kleinere Schriften des Ibn al-*Arabi, pp. 94-99 : «chapitre sur la gen&se 
de l’Homme Premier »; pp. 103-128 (du livre : « Al-iadbtrdi al-ildhiyya »). Cf. aussi 
le chapitre 1 du « Fustis al-hikam » intitule : « gemme de sagesse divine concernant 
le logos adamien », pp. 8-27, 6d. Imprimerie Maymaniyya, Le Caire 1321 h. = 
1903 j. c. 

(2) Cf. « Inshd' al-dawd'ir », in Kleinere Schriften, p. 21, 1. 15, p. 22, 1. 1. 
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contient les deux presences : divine et naturelle. Ce ne sont que 
deux aspects de rhomme. 

Le deuxieme trait est que rhomme est capable de parvenir 
a ces hauts degres de THomme Parfait ou Premier. Car ce 
dernier etat se realise dans le prophete, le prophete etant considere 
ici comme le modele de rhomme sensible, car le prophete est 
considere en Islam comme un homme dans tout ce que ce mot 
comporte de sens. Le point de depart ici n’est pas done celui 
du christianisme, quoique tous deux aboutissent en fin de 
compte au meme r6sultat, a savoir : l’elevation du prophete au 
rang de la lumiere eternelle ou Logos ou Intelligence Premiere. 
Ce sens est explicite surtout dans le chapitre intitule : « de 
l’Homme Parfait et qu’il est Muhammad — Dieu prie pour lui 
et le salue ! — et qu’il est le correspondant du vrai et de la 
creation », dans le livre « VHomme Parfait » de ‘Abd Al-Karim 
al Gill. Nous y lisons que le rang de prophete — defini de la 
sorte, e’est-a-dire le rang de l 7 Homme Parfait, est atteint par 
le mystique en passant par trois intermediates (bavazikh) apres 
lesquels il y a le stade d’accomplissement. Dans le troisieme 
intermediate, «les lois seront peu a peu brisees pour rhomme 
dans le domaine de la puissance jusqu’a ce que le brisement des 
habitudes (= lois) devienne pour lui une habitude dans la 
sphere de la sagesse. Alors il lui sera permis de manifester la 
puissance dans les mondes exterieurs » ( 1 ). Cela veut dire que 
l’homme parvenu a ce stade peut creer ce qu’il veut et faire ce 
qui lui plaira, sans aucun egard aux lois naturelles, car dans 
ce cas il sera lui-meme le createur de ces lois. 

On pourrait objecter a cela que ce sont de simples divagations 
mystiques (shatahat) qui n’ont rien a voir avec la realisation 
humaine reelle ; elles n’auraient done rien a voir avec rhomme 
en chair et en os qui est l’objet de l’humanisme. Cette objection 
sera juste si nous situons ces paroles dans le cadre de la mystique 
seulement et en dehors du cadre general de l’Aufklarung. Mais 
si nous les considerons comme le correspondant spirituel des 
idees alchimiques et scientifiques, elles nous paraltront sous un 


(1) ‘Abd al-Karim al-Gill : Al-Insan al-Kamil , t. 2, p. 50. Le Caire 1304 h. — 
1886 J. Chr. 
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autre jour et on leur rendra toute leur valeur humaine et reelle. 
Nous n’avons mis ces textes cote a cote que pour les placer dans 
leur atmosphere propre. Nous les verrons alors comme un grand 
6cho de cette aspiration vers l’eclaircissement des mysteres de 
la nature. Car la source de toutes ces idees— aussi bien mystiques 
que scientifiques et alchimistes — est la Gnose, et notamment 
la litterature hermetique. Nous devons done comprendre que 
ces idees mystiques sont une expression de la meme tendance 
alchimique vers le devoilement des secrets de la nature, la 
connaissance des causes et la generation des choses. Notre 
argument en faveur de cette interpretation est que Hermes est 
considere dans la litterature arabe comme etant le prophete 
Idris. Dans le commentaire de Qashani sur «la gemme d’une 
sagesse sacree concernant la sagesse d’Idris », qui est un chapitre 
des « Gemmes de la Sagesse » (Fusus al-Hikam) d’Ibn ‘Arabi, 
nous lisons qu’Idris « a pousse l’esseulement et la spiritualisation 
jusqu’a ce qu’il fut domine par la Spirituality ; il a quitty son 
corps et s’est associe aux anges et s’est mis en rapport avec 
les spiritualit6s des spheres ; il est monte au monde du sacr6 
(quds). Il est reste ainsi pendant seize ans sans dormir ni 
manger. Son elevation est intuitive et s’est consolidee en lui de 
maniere a pouvoir briser les lois habituelles de la nature » { 1 ). 
Ces descriptions s’appliquent a Hermes tel que nous le connais- 
sons dans la tradition gnostique. La maniere selon laquelle 
Ibn ‘Arabi a precise le stade de la Spirituality d’Idris confirme 
exactement cette identification d’Idris avec Hermes, car cette 
« Spirituality » est dans sa pensee le trait d’union entre les deux. 

La raison pour laquelle cet aspect spirituel existe necessai- 
rement en correlation avec Taspect scientifique dans la pensee 
arabe, pourra etre cherche dans les caracteristiques de fesprit 
de la culture arabe. Par suite de son inclination vers le surnaturel 
et le miraculeux, fesprit arabe ne peut concevoir le travail 
scientifique qu’accompagne et prepare par une theorie spiri- 
tualiste. Il a eu comme symbole premier la caverne ; aussi ne 
comprend-il la science qu’emanant d’une caverne cachee ; ce qui 
explique l’emploi du mot «souterrain » (sarab) dans le texte 


(1) Fusus al-hikam, p. 60. Le Caire, 1321 h. =• 1903. 
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attribue a Hermes et mentionne plus haut, lorsqu’il dit: « Quand 
j’ai voulu degager la science des v6ritables causes et de leur 
qualite, je suis tombe dans un souterrain plein de tenebres et 
de vent... Entrez dans le souterrain et creusez au milieu et 
extrayez de la une statue faite avec un talisman... Ensuite, 
creusez dans ses quatre coins et degagez la science des secrets 
de la creation, les causes de la nature, le commencement des 
choses et leur fagon d’etre ». 

Nous pouvons done considerer ces theories mystiques concer- 
nant l’Homme Premier ou Parfait et son pouvoir de briser les 
lois et de creer les evenements et les phenomenes — nous pouvons 
les considerer comme une justification spirituelle des oeuvres 
d’alchimie et des theories scientifiques concernant la science des 
secrets de la creation, les causes naturelles, la genese des choses 
et leur maniere d’etre. Ces deux aspects, mystique et scienti- 
fique, sont complementaires, ou bien ils sont les deux faces 
d’une seule et meme chose qui est la science humaine basee 
sur le pouvoir illimite de l’homme de d^couvrir les secrets de la 
nature et d’agir sur elle. Le fait que les chercheurs n’ont pas fait 
attention a cette verite dans leur effort pour comprendre et 
interpreter les theories mystiques et scientifiques a eu un 
mauvais effet sur leur maniere de juger ces theories. 

Ce que nous avons dit jusqu’a present est suffisant en ce qui 
concerne le cote mystique de la theorie de l’Homme Parfait. 
Celui qui desire avoir une plus ample information sur ce sujet 
pourra se referer aux travaux de Tor Andrae, Massignon, 
Nyberg, Nicholson et Schaeder. Nous passons done a l’aspect 
scientifique de cette theorie, represente surtout par Jabir ibn 
Hayyan dans le corpus jabirien ( 1 ). Ici nous trouvons une 
confirmation de ce que nous avons dit : a savoir que l’aspect 
scientifique et l’aspect mystique vont cote a cote dans toute 
theorie scientifique emise au sein de la culture Arabe. 

Quant a la theorie de l’homme chez Jabir, nous y remarquons 
qu’il parle de l’« Homme absolu » ( 2 ) et de la fagon dont celui-ci 


(1) Voir Paul Kraus : Jabir ibn Hayyan. Memoires de l’lnstitut d’Egypte, 
t. LIV, Le Caire, 1942. — Voir en outre notre : De Vhisioire de VAiheisme en Islam , 
pp. 191-197. Le Caire, 1945. 

(2) Op. cit.y p. 137. 
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contient Intelligence, Tame, la nature, les astres et cPautres 
etres semblables ; c’est comme un univers complet. II parle 
aussi du « Grand Homme » et du « Petit Homme » (*) dans la 
hierarchie de cinquante-cinq personnes. Tout cela rentre dans 
le cote mystique. Mais le cote purement pratique se manifeste 
dans sa theorie de la « generation », qui- est basee sur son principe 
fameux qui dit : « si la nature trouve un moyen pour la genera¬ 
tion, elle l’emploie a defaut d’un autre » ( 1 2 ). Si l’homme connait 
le secret de la generation dans la nature, il pourra assumer son 
role, et partant, il sera semblable a Dieu dans le pouvoir de 
creation qui va jusqu’a la creation de Fhomme lui-meme. 
Jabir distingue, en effet, entre deux sortes de creation ou 
generation : la premiere creation, qui est celle ordonnee par 
Dieu, la seconde creation, qui est en notre pouvoir. En effet 
il appelle cette derniere : « creation » et il dit carrement : «la 
creation est de deux sortes : premiere et seconde, la seconde 
etant semblable a la premiere, car elle est un art» ( 3 ). (Test le 
but final que poursuit Jabir, en degageant la consequence 
pratique de la ceiebre definition de la philosophic attribuee a 
Platon : « La philosophic est l’imitation de Dieu autant que 
cela est au pouvoir de Fhomme » ( 4 ), conception qui sera aussi 
adoptee par les mystiques pour definir le mysticisme ( 5 ). Jabir 
lui a donne tout son sens et en a tire toutes les consequences. 
Le resultat en est qu’il a essaye de fabriquer un homme artificiel 
par Tart alchimique, un homunculus. Il ne doutait jamais de la 
possibilite de Tengendrer et regarde Taffaire au point de vue 
purement scientifique, c’est-a-dire que cela ne demande aucune 
force surnaturelle dans un homme determine, comme c’est le cas 
chez les mystiques ; mais cela se fait selon les lois de la science 
de la balance, c’est-a-dire selon des lois mathematiques fixes ; 
il suffit a Thomme d’en connaltre les formules pour qu’il lui soit 


(1) Choix d'Bpitres de Jabir, publie par Kraus, p. 490. Le Caire, 1935. 

(2) Kraus : J&bir , II, p. 98. 

(3) Choix d'Eptires de Jdbir, p. 449. 

(4) Rapportee dans : Les sentences spiriluelles de la sagesse grecque de Abft 
Al-Faraj ibn Hindou (+ 420 h. = 1029 J. Ghr.). 

(5) Voyez : QAshAn! (KamAl Al-D!n): Jslildhdl Al-sCtfiyya; sub verbo. Calcutta, 
ed. Sprenger, 1845. 
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possible de realiser cette generation de l’homme artificiel. 
Jabir a exprime sa foi en tout cela et a repondu aux n6gateurs 
dans une page magnifique du livre de « La Septante » ( 1 ), qui 
r6unit l’audace de la pensee a la justesse de l’argumentation. 
Nous croyons que c’est la la plus belle manifestation de l’audace 
de pensee que pratiquait la culture arabe, chose qui n’a pas 
son pared meme dans les ages modernes chez Paracelse et les 
gens de sa trempe. 

Nous croyons avoir montre par la la premiere des caract£- 
ristiques de l’humanisme arabe. Nous y voyons que la pensee 
arabe en a pousse la portee plus qu’aucune autre pensee dans 
n’importe quelle autre civilisation, car elle etait plus audacieuse, 
de sorte qu’il semble que l’homme y occupe la place de toutes 
les forces possibles : divines et naturelles. 

Ou’on ne nous objecte pas ici que l’homme, ainsi divinise, 
n’est plus cet etre de chair et d’os que l’humanisme vise. Car 
nous avons constate que cette divinisation et cette exaltation 
n’etaient pas en vue de l’idee abstraite d’un homme imaginaire ; 
mais nous pouvons, nous autres hommes, en chair et en os, 
atteindre ce degre et realiser cet etat en pratique. Si les critiques 
actuels accusent Sartre d’exces d’audace quand il dit:« L’homme 
se realise homme pour devenir Dieu », que dira-t-on alors de ces 
penseurs arabes qui out depasse une telle formule pour en 
adopter une plus audacieuse encore : « Vhomme se fail Dieu 
pour devenir homme? ». 

II est temps maintenant de passer aux autres caracteristiques. 
Nous disons done que la seconde caracteristique, celle de la 
glorification de la raison, a atteint son apogee dans la pensee 
arabe de la meme fagon que la premiere. On a pousse la glorifi¬ 
cation jusqu’a la quasi divinisation de la raison. Tout cela s’est 
base aussi sur les Traditions du Prophete, e’est-a-dire sur les 
textes religieux primitifs, comme c’est l’habitude dans de 
pareils cas. Tandis que la premiere caracteristique s’est appuySe 
sur les versets concernant la creation d’Adam, le verset qui dit : 
« Nous avons cree l’homme dans la meilleure forme » (XCV, 4), 
et les deux traditions proph6tiques : « Dieu a cree Adam a son 


(1) Choix d'Epilres, p. 461, 11. 5-16. 
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image », « Celui qui se connait soi-meme connait Dieu » — la 
deuxieme s’appuiera surtout sur la fameuse tradition : «La 
premiere chose creee par Dieu est l’lntelligence » et d’autres 
semblables qui auraient du figurer dans le livre de la « raison» 
de Dawud ibn Muhabbir al-Basri (+206 h. = 821 J. Chr.), 
lequel renfermait un recueil de traditions concernant l’exaltation 
de la raison. Ce livre perdu avait une etrange histoire ; on 
aimerait bien l’avoir pour y retrouver jusqu’a quel point les 
idees gnostiques et neoplatoniciennes ont pen6tre dans les 
milieux religieux a une epoque si ancienne, c’est-a-dire au 
n e siecle. Ce point a ete suffisamment elucide par Goldziher ( l ) 
en ce qui concerne les milieux religieux ; il suffit d’y referer ici, 
parce que nous ne nous occuperons que des milieux non religieux. 

Ici nous remarquons que le camp des irreligieux s’est empare 
aussitot de cette tradition prophetique et l’a prise comme un 
argument contre la religion. Nous voyons Ibn al-Rawandi dire 
en effet : «Le Prophete attesta que la raison est grande et 
majestueuse ; pourquoi done apporte-t-il ce qui la contredit s’il 
est veridique » ( 2 ) ? Chez lui la glorification de la raison est mise 
sur le compte de Brahmanes a qui il attribue ses propres idees. 
II dit : « Les Brahmanes disent qu’il est etabli chez nous et chez 
nos adversaires que la raison est le plus grand bienfait que Dieu 
ait octroye a ses creatures, que e’est par elle que Dieu et ses 
bienfaits sont connus, et e’est grace a elle qu’existent les ordres 
et prohibitions » ( 3 ). 

Muhammad ibn Zakaryya al-Razi dit la meme chose au 
debut de son livre : La medecine spirituelle : « Dieu, dit-il, 
nous a donne la raison pour nous procurer des benefices actuels 
et futurs jusqu’au plus haut point dontnotre nature soit capable. 
Elle est le plus grand bienfait qui nous soit donne par Dieu, le 
plus utile et le plus profitable... Par la raison nous atteignons 
tout ce qui nous est utile et ce qui nous rend la vie agreable. 
Par elle nous atteignons aussi notre but... Si elle est tellement 


(1) Ignaz Goldziher : « Neuplatonische und gnostische Elemente im yadith », 
in Zeilschrifi fur Assyrologie », v. XXII (1909), pp. 317-344. 

(2) Voir notre : De Vhisloire de VAlh&isme en Islam, p. 102. 

(3) Ibidem, pp. 100-101. 
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grande et majestueuse, nous ne devons pas la sous-estimer, ni la 
rendre jugee, elle qui est juge, ni contrdlee, elle qui est contro- 
leuse, ni suivante elle qui est guide. Mais nous devons recourir a 
elle et dependre d’elle, et ne rien faire que ee qu’elle ordonne » ( 1 ). 
II ne se lasse pas de repeter combien la raison est puissante, et 
de montrer ses quality avec une telle conviction et une telle 
insistance qu’on est oblige de supposer qu’il y a quelques 
intentions cachees, a savoir de degager toutes les consequences 
qui decoulent du fait que tout jugement appartient a la raison, 
et a la raison seule. La raison dont il parle n’est pas cette faculte 
de pensee discursive, seche, mais il veut l’opposer ici a la 
revelation, de sorte qu’elle soit la source de tout jugement et 
de toute valeur, a l’exclusion de toute autre puissance ou connais- 
sance venant de l’exterieur. Il y a la un vibrant appel a la pensee 
personnelle et a l’autonomie de la raison, d’une fagon semblable 
a ce que nous verrons dans les temps modernes chez Kant et 
ses emules a l’epoque de l’Aufklarung en Europe au xvm e siecle. 

Dans cette deuxieme caracteristique aussi nous remarquons 
que rinfluence revient a la meme source, a savoir le neoplato- 
nisme et la Gnose, et aussi aux doctrines indiennes ou ce qu’on 
pretend etre tel, je veux dire ce qu’on attribue aux Brahmanes, 
si toutes les idees attributes a ceux-ci ont ete inventees par 
Ibn al-Rawandl. 

Nous remarquons aussi chez les mystiques et les philosophes 
naturalistes la meme glorification de la nature et cette intimite 
entre elle et 1’homme. Chez les derniers on reduit les evenements 
et les phenomenes a la nature. Nous en avons des exemples 
manifestes en deux endroits : premierement dans une epitre qui 
s’intitule : Epitre d’Abi Bakr Muhammad ibn Zakaryya al-Razi 
concernant la metaphysique dont l’authenticite est assez 
douteuse ( 2 ). C’est une etrange epitre dont le but n’est pas clair, 
a en juger par les textes qui nous sont parvenus ; car l’auteur 
ne poursuit pas un but determine quand il critique les opinions 


(1) Voyez : J $pitres philosophiques d'Abi Bakr Muhammad ibn Zakaryya 
al-Razt, tome I, p. 17, I. 16 ; p. 18, 1. 16. Le Caire, 1939. 

(2) Voir : £pttre& philosophiqueb de Muhammad ibn Zakaryya al-Razt, p. 113 
sqq. fid. Paul Kraus, Le Caire 1939. 



l’humanisme dans la pensee arabe 


95 


des philosophes dont il expose les doctrines sur la nature. 
II parait plutot un simple dilettante qui se plait a opposer les 
doctrines de philosophes les unes aux autres, quoiqu’il penche 
vers la refutation des philosophes physiciens et l’adoption d’une 
attitude plutot favorable a ceux qui nient la nature et Impli¬ 
cation des 6v6nements par la nature. G’est dire que son attitude 
est nettement religieuse, ce qui nous fait douter encore de 
1’authenticity de cette 6pitre. Ce qui nous importe ici c’est de 
savoir que ces opinions etaient repandues dans la pens£e arabe 
au iv e siecle de l’hegire, et qu’il devait y avoir des gens qui y 
croyaient; sinon nous ne pourrions comprendre le but d’une 
epitre aussi critique que celle-la. 

Le deuxieme endroit se trouve dans le Corpus Jabirien. 
L’auteur y professe sa foi en la doctrine des Physiciens et la 
defend dans plus d’un endroit, surtout dans la page que nous 
avons d£ja citee, de maniere a nous dispenser d’en dire 
plus. 

Quant aux mystiques, le sentiment de la nature chez eux 

— malgre l’exces de leur symbolisme — renferme un aspect 
esthetique assez manifeste, surtout chez Suhrawardi. Dans ses 
£pltres, et notamment dans «le bruissement de l’aile de 
Gabriel» ( 1 ), nous sentons une chaleur dans l’expression de la 
beaute de la nature et l’union avec elle dans le cadre po6tique 
ou il a mis sa vision mystique, quoique les commentateurs 

— habitues a mettre de l’abstraction et de la petrification dans 
les textes les plus vivants — veuillent trouver dans ces descrip¬ 
tions de la nature d’autres sens caches et symboliques. En verite, 
il y a chez Suhrawardi un sens de la beaute, et surtout de la 
beaute dans la nature, qui jaillit d’un temperament poetique 
assez developpe, et qui merite d’etre etudi6 a part. On le 
remarque dans tous ses livres, et meme dans les titres de ses 
epltres : «temples de lumiere», «bruissement de l’aile de 
Gabriel », « sifflement de Slmorgh », « exil occidental », etc., — 
d’une maniere qui d^passerait, et de beaucoup, un mystique 
poete comme Saint Jean de la Croix. 


(1) Voir sa traduction dans notre livre : Personnalites inquiries en Islam. Le Caire, 
1946. 
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Nous arrivons maintenant a la quatrieme caracteristique, qui 
est la foi dans le progres des sciences et, par suite, dans le 
progres continuel de l’humanite. Quoique cette idee paraisse en 
contradiction avec la notion du temps dans resprit arabe, qui 
le regarde comme ayant un commencement et une fin, compose 
de periodes dont chacune commence avec un evenement 
surnaturel et finit par un evenement pareillement surnaturel ( 1 ), 
— nous voyons des gens appartenant a la culture arabe professer 
cette doctrine du progres de l’homme, qui nous paralt si euro- 
peenne vu la conception du temps particuliere a l’esprit 
europeen, qui le considere comme infini, sous la forme d’une 
hyperbole. Seulement ces gens sont assez rares, et ils ne 
professent cette idee que d’une facon assez timide. L’esprit 
faustien, c’est-a-dire europeen, etait beaucoup plus audacieux a 
cet egard. Nous trouvons l’idee chez Jabir ibn Hayyan sous 
une forme assez vague, surtout en deux endroits ( 2 ). Mais nous 
la voyons d’une fagon assez claire chez Abu Bakr Muhammad 
ibn Zakaryya al-Razi, dans une polemique engagee entre lui et 
Abu Hatim al-Razi et ou se manifeste l’attitude de deux camps 
opposes : traditionaliste et religieux d’une part, illuminatif et 
scientifique d’autre part. Abu Hatim, representant du premier, 
nie « que le suivant soit plus grand que le suivi, et le guide plus 
grand en sagesse que le guide » ; par « suivant » et« guide » il veut 
dire celui qui vient posterieurement, et non pas le disciple. 
Alors Abu Bakr replique en disant : « Sachez done que tout 
philosophe posterieur, s’il se consacre a la speculation philoso- 
phique et y persevere en deployant tout son effort et en exami¬ 
nant les differences entre philosophes, differences dues a la 
difficulty et a la subtilite des problemes, saura la science de ses 
predecesseurs, la retiendra, et connaitra d’autres choses encore 
par son intelligence et son application a la recherche, car il 
excelle dans la science de ses devanciers et a decouvert d’autres 
choses utiles, etant donne que la recherche, la speculation et 
l’application doivent donner plus » ( 3 ). Mais Abu Hatim ne se 


(1) Voir notre Temps Exisientiel, pp. 83-86. Le Gaire, 1945. 

(2) Choix d'epiires de Jabir ibn Hayyan, p. 351, 11. 7-10 ; p. 71, 1. 7 et suivants. 
Le Gaire, 1935. 

(3) fipitres philosophiques de Muh. ibn Zakaryya al-Razi, p. 301. Ed. Paul Kraus, 
Le Gaire 1939. 
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laisse pas convaincre, tellement il est enchalne a la tradition 
authentique de l’esprit arabe. 

Abu Bakr al-Razl — connu chez les Latins sous le nom de 
Rhazes — a expose la meme opinion, et d’une fagon plus simple, 
au debut de son livre Doutes concernant Galien , ou il compare 
les posterieurs a ceux qui ont deja acquis, du fait de la succession, 
un heritage qui leur facilitera de faire d’autres acquisitions. 
« Si on m’objecte, poursuit-il, que cela implique que les poste¬ 
rieurs sont plus avances que les pr6decesseurs, dans les arts et 
sciences, je dirai : je ne le dis d’une fagon absolue qu’a la condi¬ 
tion que ce posterieur vienne completer ce que lui a laisse le 
predecesseur » (*). 

Par la Rhazes a professe l’idee de progres des sciences d’une 
fagon dont on ne voit jamais la pareille avant lui. Le peu qu’on 
puisse retrouver chez quelques rares penseurs de l’epoque 
hell6nistique n’est pas a comparer avec cette foi et cette franchise 
dans sa declaration sur le progres de l’homme et des sciences ; 
car Rhazes a tranche la question d’une fagon aussi bien precise 
que peremptoire, sans mettre aucun terme au progres. Par la 
aussi il a detruit cette tendance nefaste qui dominait la culture 
Arabe, et qui avait pour symbole des phrases comme celles-ci : 
« Le premier n’a rien laisse au dernier », « Est-ce que les poetes 
ont laisse quelque chose qui n’ait ete auparavant dit ? », etc., 
paroles qui expriment en effet une qualite intrinseque dans 
l’esprit arabe, en relation etroite avec sa conception du temps. 

3 

Ayant retrace les caracteristiques de Thumanisme dans la 
pensee arabe, il ne nous reste plus que de definir les contours de 
ce courant qui se r^pandait d’une fagon violente dans les mlieux 
de differents penseurs et mystiques, pour repondre a ceux qui 
ont ni6 l’existence de Thumanisme en Islam. 

Nous disons done que cette tendance n’etait pas le fait de 


(1) Voir notre : Ins&niyya et Wujudiyya dans la penste arabe , p. 200. Le Caire, 
1947, oil nous avons edits ce texte pour la premiSre fois. 
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quelques solitaires isoles au milieu de la soctete arabe, mais elle 
6tait presente dans des cercles entiers de gens qui y croyaient 
avec beaucoup d’enthousiasme. Les ceuvres de Jabir sont un 
ouvrage collectif de milieux shifltes et isma‘!liens, de sorte qu’on 
peut les consid^rer comme leurs porte-parole ; ces milieux sont 
vastes, bien organises, et suivent des traditions solides. 

Les idees dont Ibn 4 Arab! etait le principal instigateur se sont 
repandues d’une fagon ecrasante, dans toutes les Ecoles mysti¬ 
ques, de sorte que les courants mystiques venus apres lui sont 
determines par rapport a elles et les ont consid6r6es comme un 
patrimoine commun de la mystique en Islam. 

L’Aufklarung representee par Ibn al-Rawandi s’est 6tendue 
et eut une influence sur revolution de la pensee arabe au 
iv e siecle de l’h6gire, si bien que Ton peut ramener un certain 
nombre de courants dominants dans ce siecle-la a son influence, 
influence tantot negative et tantot positive : tantot on l’attaque 
et tantot on la defend ( 1 ). 

La seule personnalite solitaire et isolee, jusqu’a un certain 
degre, fut Muhammad ibn Zakaryya al-Razf, le Rhazes des 
Latins. Non que le milieu dans lequel il vivait fut de par sa 
nature refractaire a son influence et a la diffusion de ses idees, 
mais parce que c’etait une personnalite qui n’avait pas d’egal 
en son temps. En fait, il depassait de beaucoup le niveau de son 
temps, de sorte qu’il fut impossible a la marche generate de la 
pensee arabe de le suivre, meme plusieurs siecles apres sa mort. 
Aussi devons-nous le considerer comme la sommite de 
Thumanisme arabe. 

Si nous considerons de pres ce que nous venons de dire jusqu’a 
present, nous decouvrons cette verite, a savoir que l’influence 
generatrice de Thumanisme arabe n’etait pas Th6ritage grec pur, 
mais Theritage oriental : iranien, juif, neoplatonicien, et un peu 
de l’lteritage des Indiens, des Babyloniens et des Chaldeens. 
Voila les racines spirituelles v6ritables de Tesprit arabe. Aussi 
faut-il, dans la logique de la Kulturphilosophie, que cet 
humanisme 6mane d’elles, et d’elles seules, et non pas d’un autre 


(1) Voir notre : De Uhisloire de VAlheisme en Islam, pp. 157-170. 
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heritage etranger, quelque grandes que soient sa valeur et sa 
richesse. 

Le fait que Becker et tous les chercheurs dans le domaine de 
la culture arabe ne se sont pas rendus compte de cette verity : 
a savoir, 1. que l’humanisme est un phenomene qui existe 
necessairement dans toute haute culture, 2. que le generateur 
de ce phenomene est l’influence de sources spirituelles au sein 
desquelles cette culture est n6e — nous disons done que le fait 
qu’ils n’ont pas remarqu6 cette v6rite, qu’ils ont voulu appliquer 
n’importe quoi a n’importe quoi, est la raison pour laquelle ils 
ne se sont pas avises de l’existence d’un humanisme dans la 
pensee arabe, un humanisme meme trop humain, qui est repre¬ 
sente surtout par Suhrawardi al-Maqtul, puisqu’il fut le premier 
a avoir une profonde conscience des origines veritables d’ou cet 
humanisme doit decouler. Ces origines sont orientales, iraniennes 
et antiques. Les autres penseurs n’etaient pas moins conscients 
de cette verite : Jabir ibn Hayyan en effet cherche ses ancetres 
veritables dans Hermes et Apollonius de Tyane, Abu Bakr 
al-Razl les cherche parmi les Sabeens, les Harraniens, et les 
dualistes. Quant a Ibn ‘Arab!, il semble avoir 6te moins audacieux 
ou plus hesitant, de sorte qu’il n’ose pas indiquer ses guides, 
quoiqu’il sache au fond de lui-meme qu’il puise aux sources 
iraniennes, gnostiques et neoplatoniciennes. 

Quant a fixer historiquement la genese de l’humanisme dans 
la pensee arabe, nous pouvons dire qu’il a commence sous une 
forme claire et distincte au debut du iv e siecle de l’hegire, apres 
qu’Ibn al Rawandi lui eut prepare le terrain au troisieme. 
II a continue a se developper et a s’enrichir en passant du 
domaine de la religion a celui de la science, puis a celui de la 
litterature en general, jusqu’a ce que la mystique illuminative 
(ishraqt) s’en emparat au vi e siecle avec son principal repr6- 
sentant, Suhrawardi al-Maqtul, qui lui a donne sa pleine 
conscience de lui-meme, et par la en est devenu le plus haut 
representant. Apres, il s’est 6tendu et il est devenu plus diffe¬ 
rence — mais non plus 6volue — grace a Ibn ‘Arab! et a son 
ecole, puis a Ibn Sab‘ln, cet esprit mysterieux egare dans la 
pensee arabe. L’humanisme continua done a se differencier sans 



100 


A. BADAWI 


s’enrichir dans ses principales caracteristiques jusqu’a ce qu’il 
atteignit Mulla Sadra (Sadr al-Dln al-Shlrazi) et le Damad 
Muhammad ibn Baqir al-Istrabadhl au xi e siecle de l’hegire ( x ). 
Mais alors il avail perdu de ses caracteristiques , depuis la fin du 
VII e siecle. 

Aussi pouvons-nous fixer les limites chronologiques de 
Thumanisme arabe entre le d6but du iv e et la fin du vn e siecle 
de Thegire environ. 

Nous autres, Arabes, sommes en train aujourd’hui de faire 
notre nouvel humanisme ; et nous sommes tous perplexes quant 
a savoir quel chemin nous y menera. 

Quel chemin devons-nous done choisir ? 

Abdurrahman Badawi 
(Le Gaire et Berne) 


(1) Nous avons omis Al-Ghazzali, quoiqu’on lui attribue une tendance humaniste 
(Gf. G. H. Becker : Islamstudien, I, p. 35, n. 1, p. 36, n. 1), car nous ne croyons 
pas a la sinc^rite de ses experiences. 



L’EXTASE DE PLOTIN 
ET LE FAN A' DE GHAZALI 


Dans YIhya\ Ghazali definit la connaissance de Dieu comme 
nn but a atteindre par la « pratique d’une voie » qui est disci¬ 
pline spirituelle et purification. C’est «un voyage int^rieur » (*) 
ou «le coeur », en se recueillant, est suppose s’yiever « des bas- 
fonds jusqu’aux royaumes des cieux » (Ih., II, 217) ( 1 ). D’oh 
aussi Timage de « Tascension mentale ou spirituelle » (Q. 55) 
par laquelle le sujet connaissant, d£passant la multiplicity des 
etres cryys, arrive aux abords de la Puissance creatrice une, qui 
se retranche farouchement derriere «les voiles » de sa transcen- 
dance (Ih., IV, 215-218) ( 2 ). Le theme se retrouve dans tous 
les autres ouvrages de Ghazali apparent£s au soufisme. La con- 


(1) Ihya ’, vol. II, p. 217. Void, par ordre alphabetique, les sigles des ouvrages de 
Ghazali qui ont et6 utilises dans cet artide ; la liste portera, en outre, la date et le 
lieu dEdition de l’ouvrage en question : 

— Ih. = Ihya ’ *ulum ad-dln, 6d. Halabi, Le Caire, l er vol. 1346 H, 2 e , 3 e , 4 e vol. 
1352/1933. 

— Iq. = al-Iqiisad fVl-Viiqdd , Maktaba Tijarlya, Le Caire, s. d. 

— Md = al-Maqsad al-asn& ft asma ’ Allah al-husnd, 6d. Sharaf, Le Caire, 1324. 

— M. = al-Munqidh mina ad-dalal, 6d. Damas, 1934/1352. 

— Ms. — al-Muslasfd min usul ad-dln, ed. Tijarlya, Le Caire, 1356/1937, l er vol. 

— Mt. = Mishkat al-anwar, in al-Jawahir al-ghawali, Le Caire, 1353/1934. 

— Q. = al-Qisias al-muslaqim, 6d. TaraqqJ, Le Caire, 1318/1900. 

Les lettres indiquent le titre du volume dont il s’agit, les chiffres arabes la page ; 
lorsque l’ouvrage est en plusieurs volumes (comme VIhya '), l’ordre du volume est 
indique par les chiffres romains. 

(2) Cf. trad, allem. de Hans Wehr, Al-GhazzalVs Buck von Golivertrauen, ap. 
Islamische Ethik, Max Niemeyer Verlag, Halle/Saale, 1940, pp. 15-23 et notes 
pp. 108-109. 
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naissance de Dieu culmine alors dans le fana\ c’est-a-dire, en 
soi, « l’aneantissement », « l’annihilation ». 

On n’a pas pu alors s’empecher de penser au schema du 
«voyage)), de « l’Ascension vers l’Un », chez Plotin. Ascension 
du sensible a l’intelligible, et a partir de ^intelligible (I. 3. I) ( x ) 
vers Dieu, en abandonnant tout element etranger (I. 6. 7) ; 
Ascension de Tintelligence jusqu’au Bien (V. 5. 4) ou l’Un qui 
sont identiques ; Ascension enfm de Tame a l’intelligence et a 
rUn oil « nous menent... nos purifications, nos vertus, notre 
ordre interieur » (VI. 7. 36). Mouvement de bas en haut, lui 
aussi, du multiple a TUn, et dont le terme d’arrivee est « au-dela 
de fessence » (VI. 9. 11). Ge terme se realise dans le sujet connais- 
sant par ce que Ton est convenu d’appeler l’extase, et qui se 
presente, pour l’interesse, comme «la fin du voyage » (VI. 9. 11, 
in fine). 

Extase plotinienne, fana ’ ghazalien : par quoi se rapprochent- 
ils et par quoi se distinguent-ils ? Pour y repondre, j’exposerai 
d’abord Tune et l’autre notions, considerees en elles-memes et 
d’apres leurs auteurs respectifs. J’envisagerai ensuite l’objet de 
connaissance et le sujet connaissant dans Textase et le fana , 
ce qui m’amenera a un petit excursus sur la maniere, dont, a 
mon avis, les dernieres pages du Mishkat doivent etre inter- 
pretees ( 2 ). Enfin, pour terminer, je me permettrai quelques 
considerations generates sur les differences de perspectives chez 
Plotin et chez Ghazali. 

Dans tout ce travail, je me tiendrai strictement sur le plan 
theorique des idees ; je ne toucherai pas a la question historique 
relative aux influences possibles de certains ecrits plotiniens sur 
la pensee et l’oeuvre de Ghazali. Je ne pretends pas non plus 
apporter de nouveaux elements dans Tanalyse de Textase chez 
Plotin, et encore moins dans Tanalyse de sa pensee en general. 
Dans ce domaine, je ne ferai que rappeler des choses connues 


(1) Le premier chiffre (romain) indique l’Enneade, les 2 e et 3 e (arabes) indiquent 
le traite et le chapitre. Le dernier chiffre arabe, separe des autres par une virgule, 
indique la ligne. Je suis l’edition de Brehier. 

(2) A cause des discussions suscitees par l’article de Montgomery Watt, A For¬ 
gery in al- Ghazali 1 s Mishkat?, ap. JR AS, april, 1949, p. 5 sq. 
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et admises de tous ( 1 ). Des lors, mon expos6 a ce sujet ne s’impose 
que pour fournir des points de repere qui permettront de situer 
le fana 1 ghazalien a fin de mieux en degager les composantes. 
Aussi bien est-ce ce dernier point qui retiendra surtout mon 
attention : il a et6 peu 6tudie, tout d’abord ; et puis, le peu qui 
en a et6 dit reste source de tant de malentendus. 


I 

On trouve une fois au moins, dans les Enneades , le terme 
Ikotoccfis dans le sens technique ( 2 ) qui nous interesse ici. Le 
passage a 6t6 maintes fois cite et commente ; il suffira de le 
mentionner sans plus. Plotin d6crit precisement la «vision 
mystique » de 1’Un par Tame ou, encore mieux, par le sage : 
cette vision est « sortie de soi, §Kon:acns, simplification, abandon 
de soi-meme, repos et mouvement de fesprit cherchant ce qui 
lui convient» ( 3 ). 

Vu le contexte, il s’agit bien de fextase plotinienne dans 
toute sa reality. Elle est avant tout experience intime incommu¬ 
nicable (VI. 7. 40; 8.15), d’autant plus intense que la conscience 
psychologique est faible et diminuee (V. 8. 11 ; VI. 7. 34). Mais 
cette inconscience, sur le plan phenomenal, est interpr6t6e du 
point de vue noumenal et ontologique, comme « une sortie de 
soi», provoqu6e par «faction d’une realite etrangere» qui 
devient presente et a laquelle on se trouve uni. Le tout s’affirme 
avec un certain « caractere d’irrationnel » qui se r6vele et dans 
le sujet connaissant et dans fobjet saisi, venant a lui sous 
forme de « visite ». 


(1) Pour une bibliographic de Plotin cf. Bert Marien, Bibliografia Crilica degli 
Studi Ploliniani, ap. Plotino, Enneadi, Prima Versione Integra e Commentario 
Critico, di Vincenzo Cilento, vol. Ill, Bari, Caius Laterza, 1949. Cf. aussi Trouillard, 
La Purification plotinienne , Presses Universitairesde France, Paris, 1955, p. 211 sq. 
Le m6me sujet a ete traite par Marcel de Corte, Arislole et Plotin, Descl6e de 
Brouwer, 1935, p. 177 sq. 

(2) Cf. Danielou, Platonisme et Theologie Mystique, Paris, Aubier, 1944, 
p. 261 sq. ; et iEgerter, Le Myslicisme, Paris, Flammarion, 1952, p. 135 sq. 

(3) Cf. Arnou, Le desir de Dieu dans la Philosophie de Plotin, Paris, Alcan, 
p. 233 sq. 
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Pour exprimer cette connaissance d’ordre unique, cette vision 
ineffable, Plotin emploie les termes smgoAf) et TtpoagoAf|. Br6hier 
les traduit soit par «impression », soit par «intuition ». Mais il 
semble bien que la traduction, en soi, ne permet pas de saisir 
toutes les nuances qu’evoquent, dans les Enneades, les vocables 
grecs en question. ’ETngoArj et TTpoagoArj ainsi que les verbes 
dmgdAAeiv et upocrgdAAsiv, dans le style de Plotin, suggerent 
l’application sur quelque chose d’indetermine (II. 4. 10, 5 ; 
III, 7. 5, 1) ; ils sont employes surtout pour exprimer la connais¬ 
sance sensible : lorsqu’il s’agira du regard qui embrasse d’un 
coup l’objet matyriel (II. 8. 1,40), de « Fatteinte » du feu (IV. 5. 2, 
20-21), de la sensation du coup regu (V. 5. 10, 8). Ils d6signent 
aussi, certes, quelquefois, Fintuition intellectuelle proprement 
dite (II. 9. 1, 35 ; III. 7. 1, 4), celle du vous, mais rarement. 
Ce sont les termes svvoia et vorjcris qui seront employes de 
preference alors. 

Cette constatation, d’ordre purement philologique, indique 
d6ja le plan sur lequel Plotin se place pour definir son extase. 
Les mots dont il se sert pour cela d6signent « Fimpression sen¬ 
sible » ( x ). Br6hier a meme parle, et avec raison, de la « sensualite » 
de Plotin a ce sujet, « sensualite » dans la definition de Intelli¬ 
gence et du monde intelligible, lieu des formes et des essences ; 
« sensuality » aussi dans sa description de FUn, ou le monde 
intelligible se retrouve, mais sans formes et sans essences ( 1 2 ). 
Voila pourquoi Fextase se realise dans une indytermination 
totale du sujet et de l’objet (VI. 7. 34). Elle n’est pas vision 
d’une forme (V. 5. 6) ; elle n’est meme pas contemplation 
(VI. 9. 11), c’est-a-dire cet acte exclusif du vous, oil se realise 
l’ideal de la connaissance par Fidentite totale entre objet et 
sujet. Elle est, si l’on veut, une vision instantanee (VI. 7. 36), 
mais selon « un mode tout diffyrent» : (VI. 9. 11) : le sujet alors, 
ainsi que l’objet, sont comme deux lumieres qui se voient en se 
rencontrant et en se compenytrant (V. 3. 17) ; Fame, qui arrive 
ainsi jusqu’a FUn, « regoit de sa vision comme un choc » (VI. 7. 
31). Aussi, est-ce de vision unitive qu’il faut parler, et non de 


(1) Br6hier, La philosophic de Plotin, 1928, p. xn. 

(2) Br6hier, ibid., p. xi-xii, 94, 161-162. 
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vision entendue dans le sens commun reconnu au terme : 
«peut-etre ne faut-il pas employer l’expression : il verra» 
(VI. 9 . 10). Car ce dont il s’agit, c’est bien d’une union entre 
Tame et l’Un, union qui est complete indistinction (VI. 9 . 10). 
L’ame y arrive apres avoir « retranche toutes choses » : (V. 3. 17) 
le sensible, Pintelligible, «en brouillant et en effagant les 
contours distincts de son intelligence ! (VI. 7. 35). L'extase est 
proprement « un contact intellectuel» (V. 3. 17 ; VI. 7. 10) oil le 
vous, Intelligence, a cesse d'etre «intelligence sage », pour 
devenir « Intelligence aimante » (VI. 7. 34). Contact ineffable, 
durant lequel on n’a ni le pouvoir, ni le loisir de rien exprimer ; 
c’est plus tard que l’on raisonne sur lui»(III. 3.17). En attendant, 
Tame, apres s’etre livree a la preparation et aux arrangements 
interieurs bien connus de ceux qui les pratiquent» (VI. 7. 34) y 
apres avoir pressenti dans une « stupeur joyeuse » (VI. 7. 31) 
la visite du Bien qui vient a elle, ne fait que jouir de cette union 
qui est son bien veritable (VI. 9. 9). « Elle-meme n’est plus ; 
elle est arrachSe a elle-meme et ravie par l’enthousiasme ; elle 
se trouve en un etat calme et paisible... elle reste tout a fait 
immobile ; elle est devenue l’immobilitS meme... Elle est arrivSe 
a la fin du voyage... Elle s’est affranchie des choses d’ici-bas, 
ou elle se deplaisait, pour fuir seule vers Lui seul » (VI. 9. 11) ( x ). 

Tels sont les derniers mots des Erineades, si Ton veut se tenir 
a l’ordre selon lequel Porpyhre nous les a transmises. A ces mots 
on trouve un Scho puissant, quoique pas tres exactement fidele T 
dans un des derniers ouvrages en date de Ghazali, le Mishkat. 
Parlant de la ((quintessence des etres d’elite » ( 1 2 ), qui se sont 
Sieves au-dessus du multiple pour arriver jusqu’a Dieu, le 
« savant» musulman poursuit : « Les splendeurs de Son visage 
les a brules, et les a couverts la Puissance de sa Majeste. Ils ont 
ete effaces alors et se sont volatilises en eux-memes ; il ne leur 
est plus reste d’attention a eux-memes pour avoir peri a eux- 


(1) Cf. de Gandillac, La Sagesse de Plotin, Paris, Hachette, 1952, p. 181-182. 
Pour un resume rapide de l’ensemble, cf. Schwyzer, Ploiinos , in Real-EncyclopSdie, 
Die Einswerdung , col. 568 sq., et aussi Br6hier, op. cil., p. 154. 

(2) Traduction de l’arabe khawass al-khawasss. Gairdner traduit: «The Few of 
the few ». Cf. Gairdner, Al-Ghazzali's Mishkai Al-Anwar , Lahore, 1952, p. 173. 
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memes. II ne restait plus que 1’Un Reel. Alors le sens de Sa parole 
« Toute chose perit sauf Sa face » ( 1 ), ce sens est devenu pour eux 
gout et etat psychologique ». (Mt., 146). 

II s’agit bien ici du fana\ dont Ghazali dira dans le Munqidh, 
qu’il faut compter aussi parmi ses derniers ouvrages : « On en 
arrive alors a une Proximite (qurb) que certains imaginent 
presque etre l’inherence (hulul), d’autres l’union (ittihad), et 
d’autres la connexion (wusul), et tout cela est faux ; nous avons 
montre comment dans le Maqsad. Gelui a qui il a ete donne 
d’avoir l’experience intime de cet etat psychologique, ne doit 
rien faire de plus que dire : 

II y eut ce qu’il y eut ; je n’en parlerai pas ; 

Penses-en du bien, et ne m’interroge pas sur le fait.. 

C’est la un etat que seul experimente, par gout, celui qui en 
pratique la voie » (M. 69-70). 

Le fana ’ ghazalien, comme l’extase plotinienne, est done une 
experience intime incommunicable de l’Un, source du multiple, 
une unification en Dieu. II est, lui aussi, du point de vue pheno¬ 
menal, « un evanouissement », une perte de la conscience psycho¬ 
logique. Le tout est de savoir quelle valeur ontologique Ghazali 
donne a cette experience. 

II faut d’abord ecarter, ici, toute idee d’union dans le sens 
plein du terme. Le texte du Munqidh est formel sur ce point : 
il est en conformite parfaite avec l’opinion de Ghazali sur ces 
idees d’union, d’inherence et de connexion contre lesquels il ne 
cesse de protester dans Ylhya’ et ses autres ouvrages apparentes 
au soufisme. Bien mieux, dans le texte en question, en meme 
temps qu’il definit le niveau psychologique et ontologique a la 
fois, dans lequel le fidele se trouve etre constitue durant T6tat 
de fana\ le maitre nous indique la source a laquelle nous pouvons 
nous reporter pour trouver une refutation ex-professo des 
theories dont il s’agit, et qui, pour lui, sont des theories manifes- 
tement erronees. 

Dans le Maqsad , en effet, Ghazali explique precisement, dans 


(1) Cor. XXVIII, 88. Cf. Blach&re, Le Coran, Paris, Maisonneuve, 1951, vol. l t 
p. 509. 
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un sens sunnite orthodoxe, la connaissance de Dieu par la 
pratique de la voie soufie. II consacre a la question qui nous 
interesse ici plusieurs pages qu’il est inutile de rapporter entie- 
rement. II suffit de mentionner le passage dans lequel le maftre 
expose le sens acceptable selon lequel il faudrait entendre le 
terme wusul (connexion) qui, en soi, exprimerait bien Turnon 
dans Textase plotinienne. Philologiquement le vocable designe 
«le fait d’arriver a un terme, de le toucher ». Ghazali Texplique 
alors dans un sens metaphorique, mettant ainsi a contribution 
le g6nie de la langue arabe dont on connait les ressources quasi- 
in6puisables dans ce domaine. Dans le wusul , dit-il, le serviteur 
«est absorb^ (intentionnellement) tout entier en Dieu, et du 
point de vue de la contemplation et du point de vue de Impli¬ 
cation de ses efforts. II n’a cure de lui-meme pour orner son 
exterieur par la pratique rituelle et son interieur par Taffine- 
ment du caractere. Tout cela est purification ; et celle-ci n’est 
qu’un d6but. Le terme d’arrivee (wusul), e’est le depouillement 
complet du moi, Tabsorption (intentionnelle) en Dieu, au point 
que Ton devient comme si Ton 6tait Dieu : e’est cela le wusul. ». 
(Md., 86). 

Dans ce sens il s’identifie alors avec cette Proximite (qurb) 
que Ghazali admet comme r^alite constitutive du fana\ et du 
point de vue objectif et du point de vue subjectif. Il ne s’agit 
pas « d’une proximite de lieu et de distance, mais d’une proximite 
par reality intentionnelle (bi 7-ma‘ndJ, selon la nature (fitra) et 
la qualite (sifa)» d’un chacun (Ih., Ill, 7). 

Voici comment le maitre Texplique concretement : «Les 
anges sont proches de Dieu... Celui qui les imite et cherche a 
leur ressembler par les traits de caractere (akhlaq) s’approche 
de Dieu... comme ils sont proches » (Ih., I, 212). Il y a ainsi des 
niveaux dans la Proximite, selon les categories : le fidele atteint 
la Proximity qui lui est proportionnee en imitant les prophetes 
et ceux-ci en imitant les anges (Ih., I, 216; IV, 85). La beatitude 
de chacun se mesure alors a sa Proximite (Ih., IV, 23, 76 ; 
I, 153), et celle-ci, en derni£re analyse, est le fruit de la connais¬ 
sance que Ton a de Dieu, connaissance qui «permet de se 
joindre au monde des anges et de se Her a la region sup6rieure » 
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(Ih., I, 12, 47). II s’agit exclusivement (Tune perfection propre 
a Thomme, et que chacun acquiert selon son mode et son degre 
d'etre. 

Mais si Turnon proprement dite doit etre ecartee dans le fand r 
ghazalien, faut-il parler de substitution ? L’occasionalisme qui 
est a la base de la dogmatique musulmane traditionnelle — 
batie elle-meme sur une metaphysique atomiste — suppose en 
effet une « existentialisation (wujud) sans cesse reprise qui fait, 
instant (hors du temps) par instant (hors du temps), la seule 
realite de la nature humaine. Qui done pourrait empecher Dieu 
de suspendre cette existentialisation discontinue, pour y 
substituer son Moi divin ? Et des lors le moi humain se volatilise 
en quelque sorte » ( x ) et Ton comprendrait la declaration de 
certains soufis, d’apres lesquels le wajd disparaitrait lorsque Dieu 
devient present ( 1 2 ). 

En soi le vocable fana\ ainsi que le verbe qui en derive, se 
pretent bien a une telle interpretation. Encore une fois, ils 
signifient proprement « Tannihilation », « Tan6antissement », et 
s’oppose au terme baqa ’ (Ih., Ill, 185), qui designe « le fait de 
vivre, de durer dans Texistence ». Mais Ghazali ne lui donne 
jamais ce sens lorsqu’il parle du fana ’ considers dans son 
acception technique, a savoir T experience soufie de TUnite de 
Dieu, envisagee a son degre ultime d’intensite. Chez lui alors 
le fana ’ est la perte de la conscience psychologique de soi-meme, 
sans plus. G’est du seul point de vue phenomenal, et non sous 
Taspect ontologique, metaphysique, que « Taneantissement » est 
vise et mis en cause. Les textes deja cites sont bien significatifs 
a ce sujet, Et Ghazali ne recule pas devant les explications, voire 
les repetitions, chaque fois qu'il se voit oblige de parler du fana ' : 
ne serait-ce pas la un signe evident qui revelerait, chez lui, la 
crainte d’etre mal compris ? 

« II se detourne de soi-meme, dit-il en parlant du sujet du 
fana\ de ses etats psychologiques et de ses transactions ; 
il devient comme Thomme heb£te plonge dans l’ocean de la 


(1) Gardet, Quelques textes soufis concernanl Vextase, ap. Revue Thomiste, 1950, 
p. 178. 

(2) Gardet, ibid., p. 175-176. 
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contemplation meme... Cet etat, les soufis le designent par 
l’expression : il a peri a lui-meme... La perfection consiste en ce 
qu’il perisse a lui-meme et a ses etats psychologiques. Je veux 
dire qu’il oublie sa personne, qu’il n’ait plus de regard pour soi » 
(Ih., II, 256). 

Citons enfin un dernier passage, qui achevera de mettre en 
relief tout ce qui a ete dit jusqu’ici sur le fana ’ ghazalien, en 
le fixant dans sa realite entiere et precise : un monoideisme axe 
sur le tawhid. Celui-ci designe a la fois TUnite de Dieu, et la 
confession de cette Unite par le fidele. Ghazali lui reconnait 
quatre degres. Arrive au quatrieme, le sujet ne voit plus dans 
1’existence qu’une seule chose : Dieu Un et Createur de tout. 
Les soufis appellent ce terme ultime du tawhid «l’aneantissement 
dans la confession de l’Unite. (L’homme) alors, en effet, du 
moment qu’il ne voit qu’une seule chose, ne voit pas sa personne 
non plus. Et du moment qu’il ne voit plus sa personne, etant 
donne qu’il est completement absorbe par la confession de 
l’Unite, c’est qu’il a peri a lui-meme dans sa confession de 
l’Unite. Autrement dit, il a peri en ce qui concerne la conside¬ 
ration de soi-meme et du cree » (Ih., IV, 212). 

Experience intimement v6cue, dans l’inconscience psycho- 
logique, mais valorisee comme une union reelle, ineffable, avec 
un principe superieur : telle est l’extase plotinienne. Experience 
intimement v6cue, dans l’inconscience psychologique, mais 
interprets dans le sens d’un monoideisme ax6 sur la confession 
de rUnit'6 musulmane, tel est le fana } ghazalien. On peut le 
rapprocher, l’identifier meme jusqu’a un certain point, avec 
l’extase plotinienne, sur le plan phenomenal; mais du point de 
vue noumenal et ontologique, il y a entre les deux experiences 
une distinction, voire une opposition radicales. DegagSs par 
1’analyse des deux notions en cause, envisagees en elles-memes, 
ces donn6es apparattront avec plus d’evidence encore si Ton 
veut bien considerer l’objet et le sujet impliques dans l’une et 
l’autre experience. En meme temps qu’elle edairera davantage 
tout ce qui vient d’etre dit, une telle etude permettra aussi de 
situer le niveau du fana ’ ghazalien, en le rapportant aux divers 
paliers de l’Ascension qui conduit a l’extase plotinienne. 
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II 

II est inutile de s’attarder sur fanalyse des deux attitudes du 
moi plotinien vis-a-vis de l’Un-Bien (*) ; connaissance mediate 
intentionnelle du Principe transcendant, nescience fruitive du 
meme Principe, envisage cette fois, comme immanent a Tame, 
«le meilleur d’elle-meme » ( 1 2 ). Le processus s’acheve ici dans 
l’extase et funion, terme de l’activit6 spirituelle ; et la-bas, dans 
Tintuition par le vous, la contemplation meditative, terme de 
factivite purement intellectuelle. Dans Tun et l’autre cas enfin, 
la purification est requise comme point de depart et condition 
de succes. 

« Mais purification, contemplation et union, nous le savons 
bien, constituent moins trois « voies » que les moments d’une 
progression unique dont le terme unique echappe a toute 
description »( 3 ). 

Cette progression debute par un appel au recueillement, a la 
concentration int6rieure, en vue de la connaissance de soi-meme 
(VI. 9. 3). Or les sensations portent sur des realites « ext^rieures 
a fame » (V. 3. 2); elle doit done s’en abstraire, comme elle doit 
se liberer aussi de fopinion (VI. 9. 3) (So£a), qui est la science du 
sensible (V. 4. 7). Elle commence a etre elle-meme au niveau 
de la raison discursive (Siavoia) qui est proprement le moi 
(V. 3. 3). Mais, meme alors, fame ne peut se connaitre elle-meme 
que par accident (V. 3. 6). Pour atteindre la perfection dans ce 
domaine, il lui faut « devenir fintelligence » (VI. 9. 3), a qui 
seule appartient en propre de se connaitre et de se penser 
soi-meme (V. 3. 5 et 6, V, 9. 5). 

Mais «devenir fintelligence» ne permet de «contempler 
f Un » et de «tendre vers le Bien » que sur le plan « des recherches 
philosophiques » (VI. 9. 3). II s’agit de f Un-Bien, simple objet 
d’intuition par le vous, de contemplation meditative : e’est V Un 
consid^re comme mesure absolue et transcendante, en meme 


(1) Brehier, op. cit., p. 135 sq. 

(2) Cf. de Gandillac, op. cit., p. 188 sq. 

(3) De Gandillac, ibid., p. 156. 
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temps que createur de tout ce qui existe, «le mod6r6, le conve- 
nable, le necessaire » ( 1 ) de Platon, celui qui, en particulier, 
chez Plotin, donne a Tintelligence d’engendrer la multiplicity 
intelligible avant de la contempler en se contemplant elle- 
meme (VI. 7. 15) ( 2 ). 

Unite de mesure, createur de tout, ce Bien est aussi en meme 
temps, et toujours sur le plan de la contemplation meditative 
et de Tintuition par le vous, objet de desir et d’amour. Jusqu’ici 
Plotin reste en conformite parfaite avec le rationalisme tradi- 
tionnel grec, celui de Platon en particulier. Ne trouve-t-on pas, 
en effet, chez ce dernier, une double voie d’acces au Bien : 
celle de la dialectique rationnelle, dans la Republique , le Par - 
menide et le Banquet, et celle de la dialectique de l’amour, de 
«la folie du desir », a base de purification, dans le Phedre et le 
Phedon ( 3 ) ? 

Mais, pour Platon, « le Bien est» simplement «la plus grande 
des sciences ; et il entend par science, non pas la vision (unitive) 
du Bien, mais la connaissance raisonnee que nous en avons avant 
cette vision » (VI. 7. 35). Or chez Plotin, pour ce qui concerne 
TUn, nous ne le « comprenons ni par la science, ni par une 
intuition intellectuelle, comme les autres intelligibles, mais par 
une presence sup6rieure a la science » (VI. 9. 4) : la contemplation 
doit alors etre depassee et se consommer dans Turnon et Textase. 

L’ame n’a pu contempler le Bien que «parce qu’elle est 
devenue intelligence et qu’elle s’est comme intellectualisee ; 
mais des qu’elle voit l’objet supreme, elle abandonne tout» 
(VI. 7. 35), cesse d’etre intelligence ; car celle-ci alors saisit TUn 
en se quittant elle-meme (III. 8. 9). Ou plutot Tame «sort 
d’elle-meme» pour se retrouver plus parfaite dans TUn, 
immanent a elle, qu’elle tendait obscur^ment a devenir, des le 
debut de sa progression ( 4 ). 


(1) Politique, 284 e. 

(2) Cf. Brehier, op. cil p. 141 sq., et Schwyzer, arl. cilDer Geist, col. 553 sq. stt 
a partir de col. 556. Pour la traduction de vo0<; par «Geist», cf. Brehier, op. cil., 

p. 82. 

(3) Plotin, Enniades, VI, ed. Brehier, Notice, p. 62 ; et Di&s, Aulour de Platon, 
Beauchesne, Paris, 1927, vol. II, p. 589 sq. 

(4) de Gandillac, op. cil., p. 185 et 187-188. 
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Cette progression, encore une fois, se developpe en trois 
moments : purification, contemplation intellectuelle amoureuse, 
union enfin, dans laquelle l’homme, cessant d'etre intelligence, 
atteint sa « plenitude » en devenant « tout entier ». 

Le fana ’ ghazalien doit etre situe au deuxieme de ces trois 
moments. 

Comme l’extase plotinienne, ce fana ’ debute, chez le sujet 
par la connaissance de soi-meme, qui requiert l’eloignement du 
monde sensible. 

« Celui qui connait le mystere du Ruh (Esprit), connait son 
moi (nafs) ; et qui connait son moi, connait son Seigneur ; 
et du moment qu’il connait son moi et son Seigneur, il se rend 
compte qu’il est une chose seigneuriale dans sa nature et son 
origine premiere, et que, dans le monde sensible, il est un 
etranger» (Ih., Ill, 326). 

Il faut signaler tout de suite ici les relations d’identit6 entre 
le nafs et le ruh . Le nafs de l’homme, c’est son ame si Ton veut ; 
mais il ne s’agit pas de Fame selon la theorie hylemorphique, 
c’est-a-dire le constitutif formel oppose a la matiere, au corps 
dans ce cas. Le terme doit etre dans le sens refl6chi : «le moi », 
«le soi » de l’homme, c’est-a-dire sa quintessence, ce qu’il est 
intimement dans sa reality profonde ( x ). 

Or c’est dans cette acception qu’il faut entendre aussi le 
vocable ruh y traduisible par le frangais « esprit», et qui, chez 
Ghazali, est synonyme de sirr, «le sens cache », «la reality 
profonde », <c le mystere ». Et comme «le ruh est de l’Ordre du 
Seigneur » (Ih., IV. 100) ( 1 2 ), son identite avec le nafs de l’homme, 
permettra a Ghazali d’affirmer que ce dernier, par le ruh , est 
lui aussi, « de l’ordre du Seigneur » ( 3 ), c’est-a-dire du « Monde 
Superieur », intelligible, « celui des anges » (Md., 18). 

D’autre part, venant a parler du « coeur... qui va a Dieu » 
et que la Loi revelee admet comme principe de connaissance, 
le maitre dira : « je n’entends pas par la la chair sensible. Il s’agit 
bien plut6t d’un des msyteres de Dieu... Ce mystere (sirr) est 


(1) Cf. Wensinck, La Pensee de Ghazali , Paris, Maisonneuve, 1940, p. 53-54. 

(2) Cor. XVII, 85 ; cf. Blach&re, op. cit., vol. II, p. 391. 

(3) Cf. les textes cites plus bas, et Ih. f IV, 100. 
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designe tantot par le ruh et tantot par le moi (nafs) pacifie » 
(Ih., I, 48). 

Enfin toutes ces notions, qui sont done identiques, vont 
etre impliquees dans Texp^rience, v6cue a l’etat de fand\ de 
qurb (Proximity), deja signal^ avec tous les dangers d’interpre- 
tation qu’il entralne. «Le voile principal entre Dieu et le 
serviteur, e’est ce dernier lui-meme (nafsuhu) ; il est... une 
chose seigneuriale ; il est une des lumieres de Dieu ; je veux 
parler du sirr du coeur dans lequel se manifeste avec clarte la 
nature intime du R6el tout entier. C’est au point qu’il s’etend 
a l’ensemble du monde et l’inclut; et l’image du Tout se 
manifeste en lui avec clarte. Sa lumiere apparalt alors d’une 
fagon eclatante et avec grandeur : en lui, en effet, apparalt 
l’Etre tout entier (wujud), comme il est dans sa reality... 
L’homme doue de ce coeur regardera alors ce coeur ; ce qu’il 
verra de sa beauts sureminente le jettera dans la stupeur ; il se 
peut que sa langue se pr^cipite au moment de cette stupeur, et 
qu’il dise : Je suis le Reel » (Ih., Ill, 347). 

G’est le fameux « cri extatique » de Hallaj : on sait d6ja ce 
que Ghazali en pense et ses protestations vehementes contre 
toute idee d’union, de connexion ou d’inherence que ce cri 
peut laisser supposer. 

Cela ne veut pas dire que, dans cette intuition du Tout, Dieu 
ne soit pas connu. Au-dessus du tout intelligible, intentionnel- 
lement present au sujet connaissant — puisqu’il s’agit de 
l’image du Tout et non pas de ce Tout lui-meme —, Il apparalt 
comme le Principe Supreme de Tetre et de Texistence. CTest Lui 
le Reel, saisi a travers le Tout qu’il transcende et auquel il reste 
cependant present par sa puissance et son influence cr^atrice. 
Son apprehension comme tel — Un transcendant cr6ateur — est 
encore affirm6e d’une maniere plus explicite, dans un autre 
passage ou Ghazali fait connaltre qui, au juste, constitue l’objet 
et le sujet dans Texperience du fana\ 

« De meme que le ciel, la terre, les arbres et les fleuves peuvent 
etre consid^res dans le miroir comme s’ils s’y trouvaient en 
realite, et comme si le miroir les contenait tous, ainsi en est-il 
de la Presence Divine dans son ensemble : il est possible qu’elle 
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s’imprime dans le moi de l’homme. Et la Presence Divine 
designe l’ensemble des etres existants qui tous font partie de 
la Presence Divine. Dans l’existence (wujud) en effet, il n’y a 
que Dieu et ses actes. Lorsque ces actes s’impriment dans la 
nature profonde de l’homme, elle devient comme si elle 6tait 
tout l’univers que, par l’impression, elle inclut en elle. L’ignorant 
peut alors croire qu’il y a inherence Y hultil). Cela revient a 
croire que la forme materielle elle-meme est dans le miroir, mais 
elle semble etre dans le miroir » (Ms., I, 17-18). 

II est difficile d’exprimer avec plus de force et de clarte la 
nature mediate et intentionnelle de la connaissance du tout 
intelligible que domine de sa transcendance le Dieu Un et 
createur. La Presence Divine designe exactement ce que Ghazali 
entendait par le Reel, le haqq , dans le passage precedent. 
L’expression est synonyme de « Presence Seigneuriale » definie 
comme etant «la saisie d’un coup de l’ensemble du Regne et du 
Royaume» (Ih., Ill, 13). Transposees dans le vocabulaire 
plotinien, l’une et l’autre expression ne signifient pas autre 
chose que le monde intelligible avec l’Un qu’il suppose comme 
unite supreme et absolue de mesure et comme principe trans- 
cendant de creation. Tel est l’objet du fana ’ ghazalien. 

Le sujet, ou le principe de connaissance, dans le second 
passage cite, c’est le ‘ag/, l’intelligence, qui, chez Ghazali, est 
identique au qalb , au sirr , et au nafs dont il s’agit dans le 
premier passage ( 1 ). On sait, au reste, que le maitre declare 
formellement une synonymie entre les termes l aql , qalb , nafs , 
ruh (Ih. Ill, 3-4), quoiqu’il lui arrive souvent d’appeler le L aql 
« l’instinct» (ghariza) du qalb ou du nafs (Ih., Ill, 14 ; Ms. I, 17). 

Il faut dire cependant que Ghazali n’emploie pas sans des 
reserves qu’il signale le terme de ‘ aql . Il lui pr6fere celui de 
basira (faculte de clairvoyance) ou encore les expressions de 
« lumiere de la faculte de clairvoyance », «lumiere de la foi», 
«lumiere de la certitude » ou plut6t de «la conviction ». Il n’en 
affirme pas moins cependant que la realite indiquee par toutes 
ces expressions, peut et doit etre appelee 4 agZ, a condition de 
ne pas entendre par ce vocable la faculte propre au raisonnement 


(1) Voir ci-dessus. 
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discursif et aux obligations legales (Ih., IV, 255, 264). Dans ce 
sens le l aql correspondrait bien a la Sidvota de Plotin qui la 
considere, on le sait, comme un degre infyrieur du vous (IV. 8. 7), 
un vous inferieur (V. 3. 2). Mais comme synonyme de qalb , 
nafs et ruA, le terme designe bien le principe de connaissance 
directement proportionne a la saisie du Reel et de la Presence 
Divine ou Seigneuriale. Comme tel alors, et degage de tout 
Tempirisme et de toute la religiosity dont il reste charge chez 
Ghazali, le 4 aql peut etre identifie au voOs par lequel Tame 
devient le monde intelligible en le connaissant. 

Comme le vous, en effet, le l aql est du monde de la malakut , 
c’est-a-dire du monde intelligible. II se connait lui-meme et rien 
ne Tempeche d’atteindre son objet. Libre de toutes les entraves 
des dimensions spatiales et du discours qui morcelle la connais¬ 
sance, il peut, en un clin d’ceil, « s’elever au plus haut des cieux, 
et descendre jusqu’aux ablmes profonds de la terre. Rien ne 
lui est voile ; lui seul peut etre a lui-meme un voile : et alors sa 
connaissance de lui-meme, et partant des autres, s’affaiblira 
d’autant» (Mt., 114 ; et aussi Md., 19). 

Ces precisions nous ramenent a l’idee du voile que peut 
constituer le nafs , c’est-a-dire l’homme lui-meme, pour Thomme 
en ytat de fana\ tel qu’il est decrit dans le premier texte cite ( 1 ). 
Pour Ghazali done, le « moi » de Thomme, sa realite profonde, 
e'est le 4 ag/, le vous. Et e’est a ce niveau que se realise le fana 1 
soufi axe sur le tawhld , la confession de TUnite. 

« Le pratiquant de la voie » est alors, par son activity corpo- 
relle, « dans le ciel d’en-bas », et par ses sensations, «dans un 
ciel plus eleve ». Ensuite, « du ciel du 4 agZ, il s’eleve jusqu’au 
supreme degre de Techelle des creatures et jusqu’a la royaute 
de TIndividuality (fardanlya), a travers sept regions ; lorsqu’il 
les depasse, il s’asseoit sur le trone de TUnite, et de la il dirige 
le monde d’en-haut ( l alam al-amr) jusque dans les hautes 
regions des cieux. A la vue de ce confesseur de TUnite 
(muwahhid), on serait porte a dire : Dieu a cree Thomme a 
Timage du Misericordieux. Mais, a regarder de pres, on 
s’apergoit que le phenomene demande interpretation. Il en va 


(1) Voir ci-dessus. 
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de meme de la parole : Je suis le Reel, et de cette autre : Los 
a moi. C’est dans ce sens aussi qu’il faut entendre la parole : 
J’ai ete malade et vous ne m’avez pas visite, et la parole : J’etais 
son oui’e, sa vue et sa langue » (Mt., 125-126). 

Ces derniers logia permettent d’affirmer que dans la pens6e 
de Ghazali, tout en restant sur le plan du vous et de l’intelligible 
plotiniens, le fand ’ n’est pas le resultat de la seule dialectique 
rationnelle. II suppose a son point de depart, une dialectique 
de l’amour qui est a la base de purification. 

« II perit a lui-meme, dit-il a propos du sujet a l’etat de fana\ 
c’est-a-dire qu’il oublie sa personne, ses etats psychologiques, 
ses stations religieuses, ses qualites ; son intention est comple- 
tement absorbee par le Bien-Aime » (Ih., IV, 367). 

Mais ici l’amour est envisage du dehors, du cote de Dieu ; 
il se trouve envisage du cote de l’homme et justifie par le 
dedans dans un passage de YIhya\ oil sont mises precisement 
a contribution tous les 616ments qui ont ete releves dans le 
texte precedent du Mishkat : la notion de l’homme image de 
Dieu et les logia qui s’y rapportent. 

Le plus puissant motif d’aimer Dieu, lit-on dans ce passage, 
est qu’entre Lui et l’homme, il y a « une correspondance cach6e 
qu’il ne faut pas reduire a une simple ressemblance dans les 
formes exterieures. Elle se ramene plutot a des realites intelli- 
gibles interieures et cachees. Certaines d’entre elles peuvent 
etre mentionnees dans les livres ; les autres, il faut se taire a leur 
sujet. On doit les laisser sous le couvert de la brume jusqu’a ce 
que les pratiquants de la voie s’en rendent compte au fur et a 
mesure qu’ils auront realise les conditions requises dans la 
pratique de la voie ». 

«Ce dont il est possible de parler, c’est le fait, pour le 
serviteur, d’etre proche de son Seigneur par les qualites qu’il 
doit realiser par imitation, ayant regu l’ordre de reproduire en 
lui les traits de caract^re de la souverainete. Il a 6t6 dit, en efTet: 
« imitez les traits de caractere de Dieu ». Il s’agit alors d’acqu6rir 
les qualites louables qui font partie des proprietes de la divinity, 
comme le savoir, la justice, la bienfaisance, l’amabilite, la 
misGricorde, le bon conseil... et autres traits nobles contenus 
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dans la Loi r6v61ee. Tout cela rapproche de Dieu, non pas en ce 
sens qu’il y aurait la recherche d’une proximite locale, mais 
intentionnelle. » 

« Pour le point de vue dont il n’est pas permis de parler dans 
les livres, concernant la correspondance particuliere entre 
Thomme et Dieu, il s’agit de la realite signifi6e par la Parole : 
« On t’interrogera sur l’Esprit; dis : l’Esprit est de l’Ordre de 
mon Seigneur» ( 1 ). Dieu declare par la que (rhomme) est une 
chose seigneuriale hors de la portae de la raison humaine. 
Bien plus claire encore est Sa parole : Quand je l’aurai harmo- 
nieusement forme et aurai insuffle en lui de Mon souffle de 
vie... ( 2 ). A cette realite fait allusion aussi Sa parole : Nous 
t’avons fait vicaire sur la terre ( 3 ). Car Adam n’a merite d’etre 
vicaire de Dieu que par cette correspondance ». 

«Cette correspondance est signifiee par la parole de 
Muhammed : Dieu a cree Adam a son image. Les faibles 
d’intelligence en ont infere par supposition que seule existe 
l’image ext^rieure objet de la connaissance sensible. Ils ont 
alors assimile Dieu a la creature et se le sont represente avec 
un corps et une forme mat6rielle... (A la realite dont il s’agit) 
fait encore allusion la parole de Dieu a Mo'ise : J’ai ete malade 
et vous ne m’avez pas visite. Il dit : Seigneur, comment cela ? 
Dieu repondit : Mon serviteur, nn tel, est tomb6 malade, et tu ne 
l’as pas visite. Si tu l’avais visite, tu m’aurais trouve chez lui». 

«Cette correspondance n’apparait que par l’assiduit6 aux 
pratiques surerogatoires (rtawafil), une fois accompli tout ce 
qui est de precepte (fara'id). Aussi est-ce dans ce sens que 
Dieu dit : Mon serviteur ne cessera de s’approcher de Moi par 
les pratiques surerogatoires jusqu’a ce que je l’aime. Lorsque 
je l’aurai aim6 je deviendrai son ouie par laquelle il entend, sa 
vue par laquelle il voit et sa langue par laquelle il par!e. » 

« J’en arrive ainsi a un point de mon sujet oh il n’est plus 
permis d’en parler. Les hommes ici se divisent en deux groupes 

(1) Cf. supra, p. 112, n. 2. 

(2) Cor. XV, 29 et Blachfcre, op. cii vol. II, p. 218. 

(3) Cor. XXXVIII, 26 et Blach&re, op. cii., vol. II, p. 241 avec note. Dans le 
texte coranique, il s’agit de David et non d’Adam. 
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opposes : ceux qui restent en dega de la verite, inclinent vers 
Tassimilation apparente (de Dieu aux hommes), et ceux qui 
vont au-dela et depassent la limite de la correspondance pour 
affirmer Turnon et proner Tinherence. G’est au point que 
certains ont dit : Je suis le Reel ; de meme encore les chretiens 
se sont trompes au sujet de ‘Issa. Ils disent : II est la Divinite ; 
d’autres parmi eux disent: Thumanite s’est revetue de la divinite 
comme d’une cuirasse ; d’autres enfin : Thumanite s’est unie 
a la Divinite. » 

« Or ceux a qui il a ete devoile que Tassimilation et la parity 
sont impossibles, comme aussi l’union et Tinherence, et qui, 
en outre, ont vu clair dans la r6alite profonde de ce mystere, 
ceux-la sont le petit nombre. » 

Ce « petit nombre » designe ceux-la memes dont il est question 
dans les dernieres pages du Mishkat , les « elites » et la « quin- 
tescence des Elites » ( 1 ). Les deux passages — celui de la « veils- 
section » et celui de Vlhya’ qui vient d’etre cite — doivent etre 
rapproches ( 2 ) Tun de l’autre, si Ton veut avoir sur le sujet qui 
nous occupe Tinterpr6tation exacte de la pens6e de Ghazali. 
L’un et l’autre texte supposent, comme point de depart, deux 
principes fondamentaux dans la connaissance de Dieu chez le 
maltre : celle-ci d’abord, ne peut se realiser que par et a travers 
la connaissance de soi-meme qui, ainsi, fera toujours ecran entre 
Thomme et la vision de Dieu ici-bas ; ensuite cette connaissance 
mediate, per species , est possible a Thomme parce qu’il est 
image de Dieu. 

Dans YImla\ Ghazali explique cette notion de Thomme image 
de Dieu. D’un cote Thomme est doue de sept attributs que la 
Loi revelee oblige d’admettre en Dieu comme surajoutes a son 
Essence ; de l’autre, par le savoir dont la faculte est le ‘ aql , 
Thomme devient tout Tunivers, bien mieux le centre de 
la Presence Divine, du Monde Intelligible, dont il apparatt alors 
comme le mattre et le souverain au meme titre que Dieu ( 3 ). 


(1) Gf. supra, p. 105. 

(2) L’expression est de Montgomery Watt, et designe le dernier chapitre du 
Mishkat. Cf. Montgomery Watt, A Forgery..., p. 5 sq. 

(3) Gf. Imla\ in Ih., I, 170 sq. et puis 135 sq., & cause de l’erreur d’impression. 
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Alors, en se recueillant en lui-meme, Thomme se trouve devant 
deux voies qui l’amenent au fana\ 

La premiere consiste a se connaltre soi-meme comme centre 
et principe des sept attributs qui se retrouvent en Dieu d’une 
fagon sur6minente. C’est la voie psychologique a laquelle 
Ghazali consacre le Maqsad , dont la these est precis6ment de 
montrer que « le serviteur, pour acquerir la perfection et trouver 
le bonheur, devra, dans la mesure de ses capacites, imiter les 
traits de caractere de Dieu » (Md. 17). Or «tous ces traits de 
caractere », detailles en « quatre-vingt-dix-neuf Noms Divins », 
« se ramenent a une essence et sept attributs » (Md. 87) dont 
«l’ensemble est design^ par le vocable Dieu » (Iq. 64). Mais 
d'autre part cette fagon de connaltre Dieu n’est, au fond, qu’une 
connaissance de soi-meme transposee en langage de transcen- 
dance (Md. 21 sq.). Et comme, dans le fana\ il faut s’oublier et 
ne plus faire attention a ses etats psychologiques, le fidele alors 
ne pense plus a ses quality d'etre dou6 d’ouie, de parole, de 
volonte et le reste (Ih., I, 258-259) : dans le champ de sa 
conscience, la distinction ontologique entre Essence et Attributs 
en Dieu s'evanouit et se r6sorbe, phenomenalement, dans 
Tensemble Un qui a nom Dieu. 

La deuxieme voie consiste a se connaltre soi-meme sur le 
plan de l'intelligence comme centre de tout ce qui existe. C'est 
la voie cosmologique. On y arrive par le savoir ( l Ilm) qui nous 
revet d'une quasi-souverainet6 sur tout l’Univers cr6e, par la 
« saisie soudaine » de la « Presence Divine », en tant que postulant 
d'elle-meme un principe createur transcendant. Le tout est de 
pousser jusqu'a l’extreme limite possible cette unification 
interieure du moi devenu intentionnellement Tensemble «du 
Regne et du Royaume », de se rattacher a un principe createur 
absolument Un, qui, en definitive, est Dieu. Dans le fana\ 
c'est lui seul qui occupera le champ de la conscience, une fois 
ecarte le danger de prendre le moi lui-meme comme la mesure 
absolue et le Bien transcendant. 

Cette deuxieme voie est celle que Ghazali envisage ordinai- 
rement dans ses ecrits, sauf dans \e Maqsad, oil la premiere seule 
est developpee. Pratiquement, l’une et l'autre peuvent avoir, 



120 


F. JABRE 


chacune separSment, le fana ’ comme aboutissant et terme 
ultime. Mais en soi, il semble bien que Ghazali lui-meme reconnalt 
entre celle-ci et celle-la un ordre hiSrarchique que permettent 
de deceler les dernieres pages du Mishkat rapprochSes du texte 
de Ylhya’ relatif a Thomme image de Dieu. 

La « correspondance cachSe » entre Dieu et l’homme, dont il 
est question dans ce passage, doit, on se le rappelle, etre envisagSe 
sous un double aspect. Dans un premier point de vue, celui qui 
permet «d’en parler dans les livres », le «pratiquant» en a 
conscience, comme Stant le terme d’une reproduction en soi des 
«traits de caractere de Dieu » : c’est la voie psychologique qui 
est alors mise en cause. Dans un deuxieme point de vue, celui 
ou le silence est de rigueur, il s’agit de la voie cosmologique. 
La « correspondance cachee » apparait ici dans le fait que par 
le savoir — dont la faculty est le ‘ag/ ou le vous — l’homme 
devient comme le centre du Tout, sur lequel il exerce alors une 
souverainetS qui le rend semblable a Dieu et le constitue image 
de Dieu (Ih. III. 241-247), son « vicaire » sur terre. 

Envisagee dans la perspective des dernieres pages du Mishkat , 
celles de la « veils-section », la voie psychologique est relative 
au premier groupe (Mt. 144-145) de la troisieme catSgorie 
d’hommes : ceux qui sont « sSparSs » de Dieu par des « pures 
lumieres ». La voie cosmologique est celle du deuxieme, troisieme 
et quatrieme groupe de la meme categorie : elle se purifie au 
fur et a mesure que « le pratiquant », progressant dans rUnifi- 
cation intSrieure, monte intentionnellement au-dela de « celui 
qui fait mouvoir les cieux et de l’Obei qui ordonne de les faire 
mouvoir » ( 1 ), pour arriver jusqu’a la Puissance CrSatrice Une, 
«absolument transcendante », dont le champ de la conscience 
psychologique finit par etre completement occupe. Le fana y 
se realise alors dans toute sa plenitude, dans la mesure 
neanmoins ou il ne sera pas interprets dans le sens de «rUnion». 

G’est qu’il est vecu, experiments au niveau de la « PrSsence 


(1) Sur tout cela, cf. Gairdner, op. cit., p. 17 sq. Mais, pour une bonne interpre¬ 
tation de la pensee de Ghazali sur ce point, ne pas oublier : Faysal, in al-Jawahir 
al-ghawall, Le Caire, p. 84-85, et Ih., Ill, 346 sq. ; IV, 102-105 stt. 
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Divine » et « Souveraine », de Tintelligible en tant que ref6r6 au 
Principe transcendant Un et Cr6ateur, entrevu a travers l’homme 
image de Dieu. Les conditions de Textase plotinienne ne se 
r6alisent pas, ni du c6t6 du sujet, ni du cot6 de l’objet. Pour ce 
faire il aurait fallu qu’il en fut du ‘aql ghazalien ce qu’il en etait 
du vous plotinien, sa disparition, dans le sens ontologique du 
terme, par une sorte de projection hors de ses propres lois sous 
1’impulsion de l’amour ( x ). Ce n’est pas que le fana* ghazalien 
soit le r6sultat d’une pure dialectique rationnelle. Mais du point 
de vue meme de la dialectique de l’amour qu’il suppose, il ne 
d6passe pas le niveau platonicien de «la folie du desir», de 
l’Eros toujours en tendance vers l’ldee du Bien jamais atteint 
et etreint. Or Ton sait que ce niveau n’est que le point de depart 
meme des theories plotiniennes sur Turnon extatique ( 1 2 ). Faute 
de r^aliser ce depassement, le fana ’ ghazalien, encore une fois, 
reste « une sortie de soi » au sens impropre et phenomenal, une 
inconscience produite par la suspension des sens sous Teffet 
d’un monoid6isme tres marqu6 par Taffectivite et le sentiment 
religieux. Alors que Tame de Plotin, par Teclatement du vous r 
depasse Tin tuition de TUn comme principe transcendant du 
monde intelligible, pour arriver a la vision unitive, le nafs ou 
le qalbj ou encore le ruh de Ghazali, en restant au niveau du 
‘aql et de la Presence Divine, trouve son repos dans une contem¬ 
plation meditative d’une rare intensite. 

fitant donn6 la difference profonde des perspectives en fonction 
desquelles evoluent la pensee de Plotin d’une part, et celle de 
Ghazali de l’autre, il etait impossible que le /ana’ et Textase* 
qui se ressemblent sur le plan ph6nom6nal, ne divergent pas 
ainsi fondamentalement sur le plan ontologique et noumenal. 

Du point de vue de la connaissance, cette difference de 
perspective est identique a celle qui se trouve chez Plotin lui- 
meme dans ses deux fagons d’envisager la saisie de TUn : comme 
principe transcendant de tout ce qui existe d’une part, et 
comme le Bien poss6d6 par l’union de Tautre. Or « entre une 

(1) Hausherr, Ignorance infinie, in Orientalia Christiana periodica 1936, II, 
p. 356. 

(2) Br6hier, op. cit., p. 168. 
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conception purement rationnelle de l’ordre des formes, telle que 
serait la generation des hypostases prises de l’exterieur, et cette 
penetration intime ou union que Plotin exige pour lui donner 
son plein sens, toute la difference est dans l’attitude du moi, 
dans son rapport aux objets qu’il contemple. Dans le premier 
cas, le moi est comme un miroir impassible qui n’a d’autre vertu 
que d’etre sans tache pour bien refleter les objets. Dans le second 
cas, le moi est transforme en profondeur par la connaissance ; 
il prend part au mouvement de tous les etres ». II devient alors 
tous les etres indistinctement, en devenant «tout entier», 
c’est-a-dire ce qu’il est dans sa realite profonde, l’Un, mesure 
et source transcendante de tout etre, mais aussi et en meme 
temps, present a tout etre d’une presence d’immanence ( 1 ). 

De ces deux attitudes — qui se retrouvent chez Plotin — 
seule la premiere est retenue par Ghazali. Pour lui, «le coeur » 
est le miroir qui reflete «les formes intelligibles des natures des 
choses » (Ih., Ill, 11) ; on se rappelle aussi le texte relatif a la 
Presence Divine obtenue par le savoir, et dans lequel c’est le 
moi qui est considere comme un miroir. Mais « coeur » et « moi » 
n’ont « d’autre vertu que d’etre sans tache pour bien ref!6ter 
les objets ». 

Cette conception sur le plan de la connaissance n’est au reste 
que le contre-coup des principes metaphysiques ou dogmatiques 
sur lesquels reposent l’oeuvre de Plotin d’une part et celle de 
Ghazali de l’autre. 

N’etant pas gene par «les precisions » d’un dogme et «les 
silences» d’un enseignement revele ( 2 ), Plotin pouvait impune- 
ment interpreter les objets et les choses comme de pures attitudes 
spirituelles subjectives et aboutir a une sorte de panentheisme ( 3 ) 
en posant l’immanence de l’Un comme un corollaire n6cessaire 


(1) Cf. Schwyzer, art. oilDie Einswerdung, col. 571 : « Die Einswerdung 
bedeutet eine Entausserung aller andern Dinge, nicht aber eine Entausserung 
seiner selbst». Cf. aussi de Gandillac, op. cit., p. 182-183 avec discussion de Inter¬ 
pretation du terme dans VI. 5-12. 

(2) Guitton, Le Temps el VTllernile chez Plotin el Saint Augustin , Paris, Boivin, 
1933, p. 44-45. 

(3) De Gandillac, op. cit., p. 182. 
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de sa transcendance ( x ). II lui ytait facile alors d’envisager le 
R6el tout entier avec son Principe, comme une activite spiri- 
tuelle unique, s’etalant et se developpant selon un cycle 
determine, sans faille et sans solution de continuity. Ici, c’est 
le moi, le sujet connaissant lui-meme qui devient le point de 
depart et le centre d’int6ret au profit duquel Plotin exploitera 
la m6taphysique traditionnelle des hypostases ( 2 ). L’ame, en 
se degageant du sensible, en se recueillant dans sa cime, devient 
intelligence ; et celle-ci, en « brouillant les contours » qui diff6- 
renciaient en elle les formes et les essences, en se depassant 
comme «intelligence pensante » pour se transformer en «intelli¬ 
gence qui aime », ira fusionner dans la simplicity sans rides de 
fUn-Bien. « Rien n’est s^pare par une coupure de ce qui le 
precede dans la hi£rarchie » (V. 2. 1) ; «chaque chose devient 
identique a son guide, tant qu’elle suit ce guide » (V. 2. 2) ». 
«Tout ce qui, dans fame, s’oriente vers l’intelligence lui est 
comme interieur » (V. 3. 7) ; et l’Un, « quand nous atteignons 
l’intelligence pure, nous voyons qu’il est l’intimite meme de 
Tintelligence » (Y. 3. 14). 

La pensee de Ghazali ne pouvait rencontrer celle de Plotin 
sur ce plan de Timmanence. Pour le savant musulman sunnite, 
Dieu est le Transcendant, l’lnaccessible, celui qui ne se commu¬ 
nique pas en communiquant Sa loi et Sa parole. Tout en ytant, 
comme Puissance creatrice transcendante, objet de connaissance 
et objet d’amour, II n’est pas possede en Lui-meme, ni par la 
connaissance, ni par Tamour. 

Les declarations explicites du Mattre abondent a ce sujet. 
Plutdt que d'en citer, il vaut mieux rappeler fopposition qu'il 
met entre les termes dhikr et liqa lorsqu’il parle des relations 
entre le fidele et Dieu sur le plan de la connaissance. Le dhikr , 
c’est le «souvenir», «le fait de penser a quelqu’un » ; le liqa\ 
c’est la «rencontre». Or, dit Ghazali, le serviteur, lorsqu’il 
« sera dans le voisinage de Dieu... s’elevera du dhikr au liqa 1 » 
(Ih. I. 272). C'est done dans TAu-dela seulement qu’aura lieu 
la rencontre ; et encore celle-ci n'est-elle que simple vision, plus 


(1) Br6hier, op. cit. } p. 163-164. 

(2) Schwyzer, arl. cit. f col. 484 sq. ; Br6hier, op. cit, p. 182. 
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claire et plus nette que celle d’ici-bas certes, mais elle lui est, 
en quelque sorte, analogue; il ne peut s’agir alors, pour Ghazali, 
(Tune vision unitive (Ih., IV, 268 ; 270-271). 

Faut-il done exclure tout sentiment de presence de Dieu 
durant l’experience du fana\ dans la pensee de Ghazali ? Non. 
Mais on ne peut parler que d’une presence de puissance d’un 
Dieu de theodicee, transcendant et createur. Cette presence, 
sentie et aimee, serait un peu analogue a celle du calife ou du 
sultan, presents a tout leur empire par leur autorite, leur 
influence et la puissance de leur administration. Mais pourquoi 
inventer des images pour interpreter la pensee de Ghazali sur 
ce point? Parlant de la connaissance de Dieu et de Tamour 
dont il est l’objet, et ce, dans des passages relatifs a la « pratique 
de la voie » soufie, n’illustre-t-il pas lui-meme alors son ensei- 
gnement par la connaissance de Shafbi et l’amour qu’on 
eprouverait pour lui ? Or ce dernier n’est pas connu en parti¬ 
cular par son portier, et il n’est reellement ni connu ni aime 
par tous ceux qui vivent avec lui, mais par ceux qui ont lu ses 
oeuvres et se les sont assimilees (Md. 25 ; Ih. IV. 274). 

L’exemple est significatif et, sans nul doute, choisi a dessein 
par Ghazali qui cherche visiblement a caracteriser, avec toutes 
ses nuances, la connaissance que l’homme peut avoir de Dieu, 
et l’amour qu’il peut eprouver a son egard, dans l’etat de fana ’ : 
Dieu est connu et aime a travers son oeuvre, dont il reste le 
Principe transcendant, et a laquelle il ne se mele jamais, meme 
dans la «saisie soudaine» de l’ensemble «du Regne et du 
Royaume » par la «Presence Divine ». Et si Ton veut alors 
parler d’union a tout prix, e’est de simple union intentionnelle 
qu’il s’agit : le fidele et Dieu deviennent « un » selon l’esprit, 
tout en restant « deux » selon Tetre ( 1 ). 

Farid Jabre 
(Beyrouth) 


(1) Gardet, art. cit., p. 178. L’auteur s’etonne de ce que cette union n’ait jamais 
envisagee par les penseurs musulmans ; en tout cas pour Ghazali, le fait est 
certain. Cf. Palacios, La Espirilualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid- 
Granada, 1940, vol. Ill, p. 260 et pp. 287-288. 



QUIS CUSTODIET CUSTODES 

SOME REFLECTIONS ON THE PERSIAN THEORY 
OF GOVERNMENT 


Shah Ismael, who founded the Safavid state, and in 907/1501-2 
made Shfism of the Ja‘farl or Ithna ‘Asharl rite the state 
religion, rose to power as the hereditary leader of a militant 
Sufi order ( 1 2 ). The first period of Safavid dominion was 
accompanied by a reimposition of the theocratic idea : « church » 
and state were once more one. The religious institution was 
from the first subordinated to the political. Much of the existing 
theory of the ruling institution, which had retained little that 
was uncompromisingly Sunni and had been affected directly 
and indirectly by ShI‘I theory, was taken over and more 
narrowly adapted to Shfi doctrine. The theory that the 
temporal ruler was the Shadow of God upon earth remained 
the central theme ( 2 ) but the arbitrary choice of the temporal 
ruler was limited by the theory that the Safavid ruler held 
power as the representative of Muhammad and the Hidden Imam 
by virtue of direct descent from Musa al-Kazim. In this way 


(1) See W.Hinz, Irans Aufsiieg zum Nalionalslaal im funfzehnlen Jahrhunderl 
(Berlin, Leipzig, 1936). 

(2) Iskandar MunshI thus maintains that the just sultan was the Shadow of 
God and his office an aspect of prophethood and sovereignity (vilaya) {Tarikhi 
‘Alam Ara-yi ‘Abbasi, Tehran lith., 1314/1896-7, p. 249 bis). In ShIT theory vilaya 
as a rank was superior to nubuwwa , the light of the latter being inferior to the 
former (see A ShiHle Creed, , p. 96, n. 6) ; on the other hand Mahmtid Amull states 
that vilaya was merely a part or aspect (juzvl) of nubuwwa ( Nafa'is ul-Funun f 
i, 196). 
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an attempt was made to secure succession to the throne for the 
Safavid family. 

The old assumption that the stability of the state was bound 
up with right religion was also taken over, and it was accom¬ 
panied by the same uncompromising attitude towards unor¬ 
thodoxy. Further, if, as seems probable, the Safavids imposed 
Shf ism as the state religion partially, if not primarily, in order 
to differentiate their domains from the Ottoman Empire and 
to create a sense of unity among their subjects, it is not sur¬ 
prising that they should have tried to impose doctrinal unifor¬ 
mity and to suppress any deviation from the new orthodoxy. 
The natural consequence of this was that much of the writing 
of the period was devoted to religious polemic and the expo¬ 
sition of ShI‘I doctrine. Little attention was paid in the works 
of the Shfi ‘ulama to the theory of the ruling institution and 
little attempt made to reconcile Shfi theory with political 
reality ; similarly the literary works are concerned with the 
conduct of kings rather than with the nature of kingship. 

The virtues which the Akhlaqi Shifa'ioi Muzaffar al-Husaynl 
at-Tablb al-Kashanl, written for Shah Tahmasp (930/1524- 
984/1576), urges upon the king are the standard virtues found 
in the earlier Mirrors of Princes. Muzaffar al-Husaym considers 
justice to be of paramount importance ( 1 ). In this he does 
not differ materially from many of the earlier writers, but 
whereas Nizam ul-Mulk, for example, regards justice as an 
ordinary political virtue, Muzaffar al-Husayn! interprets it to 
mean a state of spiritual balance and equipoise. The fruits of 
this state, when it was achieved by kings, were various. First 
the king would fulfil the needs of those who referred to him ( 2 ). 
Secondly he would exercise benevolence ( 3 ). Thirdly he would 
refrain from requiting good with evil ( 4 ). Fourthly he would 


(1) B. M. Or. 3546, f. 13b. 

(2) Ibid., f. 14a. 

(3) Ibid., f. 15a. 

(4) Ibid., f. 17b. The implication of this section is that the ruler will requite 
people according to their deeds. This reflects the standard theory of the ShITs on 
‘adl or justice. Cf. A Shi'ile Creed: « Justice (al-‘adl) means that He requites a 



QUIS CUSTODIET CUSTODES 


127 


prevent others afflicting his subjects with evil. The king and 
his agents were not to content themselves with refraining from 
evil and oppression, but were to remember that kingship 
remained with unbelief but not with tyranny. The king was 
so to contrive that no evildoer committed oppression or 
violence against his subjects, because responsibility for such 
tyranny would be laid at the king's door. Only by punishment 
could the contumacious be made obedient and the wicked and 
evil-doers be wiped out ( 1 ). Fifthly the king would exercise 
dominion ( 2 ), in other words he would really rule. Sixthly the 
ruler would exercise vigilance in the affairs of religion and 
state so that no secret concerning the wazirs, military classes 
or his subjects in general would be hid from him. Muzaffar 
al-Husaynl advocates the appointment of reliable and religious 
persons in every town and region to look into affairs secretly 
and to make detailed daily reports so that any shortcoming or 
defect could be repaired before it was too late. Further such 
vigilance would ensure that the officials of the state carried out 
their duties ; and its prerequisite was that the king should 
devote his whole time to the affairs of state ( 3 ). Seventhly 
the king would be possessed of forbearance, than which after 
justice there was no more praiseworthy quality for kings, and 
dignity ( 5 ). Eighthly the king would show forgiveness ( 4 ). 
Ninthly he would make proper plans for the administration of 
the state and consult with others on them. The wellbeing of 
the state demanded that in all affairs of religion and state 


good act with a good act and an evil act with an evil act » (p. 70). The ShTIs lay 
great stress on ' adl. 

(1) Ibid., f. 19a. 

(2) Ibid., f. 20b. In making this point Muzaffar al-Husaynl was perhaps 
influenced by contemporary conditions. Tahmasp, for whom the Akhlaqi Shifa'i 
was written, was prone to fall under the influence of his courtiers and others. 
Cf. the story of the four Tabrlzl sayyids (Hasan Rumlu, Ahsan ut-Tavarikh, 
ed. C. N. Seddon, Baroda, 1931-4, Persian text, pp. 301-302, and ‘Alam Ara, p. 107). 
Husayn al-Husaynl Jabal 'Amill, mudarris and shaykh ul-islam of Ardabll, and 
subsequently a mujtahid in the capital, is also alleged to have gained great influence 
over Tahmasp (‘Alam Ara, p. 108). 

(3) Akhlaqi Shifa'i, ft. 21b-22a. 

(4) Ibid., f. 24a. 

(5) Ibid., f. 26b. 
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persons endowed with wisdom, knowledge, judgement, and 
experience should be consulted and the help of farseeing 
statesmen sought ( 1 ). Tenthly the king would cultivate the 
society of good companions ( 2 ). The work of Muzaffar 
al-Husayni adds little new. The emphasis which he places 
on the need for spies is reminiscent of the Siyasat Nama of 
Nizam ul-Mulk, who denies the possibility of any association 
based on mutual trust. Whereas the Seljuqs did not follow 
the advice of Nizam ul-Mulk in this respect, the Safavids did 
not neglect this aspect of the administration. The main purpose 
of the vaqi l a nivis in the provinces was to keep the ruler 
informed of all that transpired in the provinces and particularly 
of any tendency on the part of the provincial governor to 
rebel ( 3 ). Various darvish orders were also used as informers. 
Muzaffar al-Husayni closely follows Vassaf in his recommen¬ 
dation of forbearance and consultation. 

The assumption that the Safavid ruler was the representative 
of the Hidden Imam strengthened the tendency towards abso¬ 
lutism already inherent in the theory of the ruler as the Shadow 
of God. The ShI‘I belief concerning the imams was, according 
to Ibn Babuya, as follows : « Our belief regarding them is that 
they are in authority (ulu’l-amr) . It is to them that Allah 
has ordained obedience, they are the witnesses for the people 
and they are the gates of Allah (abwab), the road (sabil) to 
Him and the guides (dalil, pi. adilla) thereto, and the reposi¬ 
tories of His knowledge and the interpreters of His revelations 
and the pillars of His unity (tawhid). They are immune from 
sins (khata 1 ) and errors (zalal), they are those from whom 
«Allah had removed all impurity and made them absolutely 
pure » ; they are possessed of (the power of) miracles and of 
(irrefutable) arguments (dala'il) ; and they are for the protection 
of the people of this earth just as the stars are for the 

(1) Ibid., f. 29a. 

(2) Ibid., f. 32b. 

(3) J. Chardin, Voyages du Chevalier Chardin, en Perse, el autres lieux de 
VOrienl... (ed. L. Langl&s, Paris, 1811), v. 257-258. Husayn Va'iz KashifI also 
regards the appointment of a sahib khabar as indispensible ( Akhlaqi Muhsinl, 
pp. 256-7). 
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inhabitants of the heavens » ( 1 ). In the same way that the 
theory of the caliphate tended to be transferred to the sultanate 
so was there a tendency to transfer the attributes of the imams 
to their representatives on earth. If the Safavid ruler was 
not himself the perfect man he was as the representative of the 
Hidden Imam at least closer to the possession of absolute truth 
than any of his fellow men. As such he was entitled to absolute 
rule. Opposition and dissent were wickedness. Muzaffar 
al-Husaynl and others might advocate consultation, but it 
was the duty of the ruler as the representative of the Hidden 
Imam to assume absolute rule since he was nearer than others 
to the repository of final and ultimate knowledge, and it was the 
duty of other men to obey him. The Shfl jurists, it is true, 
guarded against the assumption of infallibility by temporal 
rulers by maintaining that the imamate was a universal autho¬ 
rity in the things of religion and of the world, belonging to a 
person, which distinguished it from the dominion of judges and 
vicegerents ( 2 ). But in practice this distinction tended to be 
forgotten. 

Under the later Safavids the prevailing theory was that the 
ruler was entitled to blind obedience as directly appointed by 
God. Chardin gives the text of the khutba read by Mirza Rafi‘ 
at the coronation of Shah Safi (Sulayman) in 1077/1667. It 
stated that kingship was from God and that kings were the 
Shadow of God. Men were obliged to serve God and obey Him, 
not only because of the natural light which the heavens had 
given them from birth but because of the revelation received 
from the prophets who had declared His will ; in the same way 
men were obliged to serve kings as the deputies and represen¬ 
tatives of God upon earth ; men were to submit to "their 
commands « without bothering whether they are just or not, 
simply because they are their commands, just as we submit to 
the divine commands in toto , even to things which seem to shock 
our reason and understanding, by which we give witness of a 


(1) A Shi'ite Creed, p. 96. 

(2) Hasan b. Yusuf b. 'All b. al-Mutahhar al-Hilll, al-Bdbu ‘Ashar 

(transl. by W. McE. Miller, London, 1928), pp. 62fT. 


9 
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blind obedience, such as God demands of men» (*). This 
demand for unquestioning obedience ruled out the possibility of 
compromise. There could be no agreement to differ. Diffe¬ 
rence of opinion was tantamount to treason. The only remedy 
was force. 

In theory a certain authority was accorded to the mujlahids 
and ‘u/ama, the former because of their connection with ‘ aql 
or reason, which the ShlTs had substituted as the third base of 
the law, though confining its use to the mujtahids, and the 
latter because of their connection with ijma 1 ( 1 2 ). They held 
an honoured status, but they were no more able than had 
been the Islamic community and the ‘ ulamd in earlier times to 
transform their authority into a political institution authorizing 
the day to day acts of the government ( 3 ). The sayyids and 
the religious classes in general continued to hold an honoured 
status. The office of naqib un-nuqaba is found in the early 
Safavid period but appears to have fallen into disuse under the 
later Safavids, which perhaps indicates a decline in the impor¬ 
tance of the sayyids. Tahmasp made Ghiyath ud-Din 
Muhammad Mir Mlran naqib and sarvar of the empire with a 
view to strengthening the pillars of the sharVa and furthering 
the affairs of the sayyids , qadis , and mankind in general, and 
gave his daughter in marriage to Ghiyath ud-Din’s son, Shah 
Nfmatullah. The daughter of the latter was in due course 
married to Isma‘Il Mirza. Ghiyath ud-Din was held in great 
favour by Tahmasp who eventually issued a decree that all 
the amirs, pillars of the state, wazirs, and prominent men were 
to obey him ( 4 ). Ghiyath ud-Din died in A. H. 998 and was 
succeeded as naqib by one of his sons, Khalllullah, who was 
given precedence over the amirs, great men, intimates of the 


(1) Chardin, ix, 488-489. 

(2) Strictly speaking ijma* according to the Shl'Is is the consensus of opinion 
of the imams, but after the disappearance of the twelfth imam in 266/873-4 ijma‘ 
was taken to be a consensus of opinion based upon the Qur’an, the Traditions, the 
exercise of reason, or ‘aql, and the fatwas given by the 4 ulamd of every age. 

(3) Cf. L. Binder, al-GhazalVs Theory of Islamic Government, pp. 229-30. 

(4) JamVi Mufldl, B. M. t Or. 210, ff. 52b ff. 
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court and the great sayyids ( 1 ). Tahmasp made other marriage 
alliances with the religious classes ( 2 ). In the provinces the 
religious classes held an honoured position and were deferred 
to by the population. For example Mlrza ‘Inayat Beg, governor 
of Bafq, who eventually became mlnbdshi at the court of 
Shah Safi, and sometime governor of Turshlz, Tun and Tabas, 
exerted himself in furthering the affairs of the sharVa and 
exempted the sayyids, ‘ ulama , and great shaykhs from the 
payment of divan dues ( 3 ). To some extent the religious classes 
continued to protect the interests of the people, but so far as 
there was a tendency for the religious classes to join the bureau¬ 
cracy and also to acquire extensive estates and thereby to 
become assimilated to the landowning class their function as 
the spokesmen of the people was weakened. Thus, Muhammad 
A‘laml, one of the c ulama of Yazd in the eleventh century 
A. H. was « constantly interceding with the tax-collectors on 
behalf of the peasants for the remission of their divan dues, and 
the former would accept his words because he was an eloquent 
advocate)) ( 4 ). 

Certain factors also limited in practice the absolutism of 
Safavid rule. In the early period the tribal basis of the state 
made it necessary to conciliate the various tribal groups and 
their leaders. The accession of minors to the throne also 
meant that effective power was for considerable periods in the 
hands of others than those of the nominal ruler. Thus when 
Shah Tahmasp ascended the throne in 930/1524 he did not, 
because of his youth, occupy himself with affairs of state, and 
struggles broke out between the amirs over the office of the 
vakil ( 5 ). Similarly on the accession of Shah ‘Abbas in 996/1587 


(1) Ibid., ft. 58b-59a. According to the ‘Alam Ara Ghiyath ud-Dln first became 
naqib un-nuqaba and then sadr (p. 108). 

(2) He married his sister Maryam to Sayyid Nur ud-Dln NiTnatullah BaqI 
(JamVi Mufidl, f. 49b). 

(3) Ibid., ft. 220b IT. 

(4) Ibid., f. 247b. This function of the religious classes was not a new one. 
Letters from Ghazall interceding with the ruler or his officials on behalf of the 
people are recorded. ( Fada'il al-Anam , pp. 4, 10, 53). 

(5) 'Alam Ara, pp. 34fT. 


9-1 
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affairs were in the hands of the vakil Murshid Qull Khan ( 1 ). 

As the administration of the empire became more elaborate 
there was a movement away from the theocratic state. The 
shah became separated from his subjects and surrounded by a 
sybaritic court. As the gap between the ideal and the actual 
widened, there appeared again a rift among the religious classes, 
between those who maintained that the ideal should be achieved 
and those who were prepared to serve the state even though 
it was unrighteous. Chardin, who was in Persia from A. D. 1664- 
70 and 1671-77, states that the Persians were divided as to who 
should take the place of the Hidden Imam and hold spiritual 
and temporal authority. The religious classes and the devout 
maintained that in the absence of the imam his place should be 
taken by a mujtahid who was divinely protected from sin, but 
the more widely held view was that this right belonged to one 
of the descendants of the imams in the direct line, who need not 
necessarily be perfect as was the true vicegerent of the prophet 
and the imams ( 2 ). Chardin also records that in A. D. 1666 a 
certain Mulla Qasim preached against the shah on the grounds 
that he infringed the holy law, and declared that the son of the 
shaykh ul-islam, whose mother was a daughter of Shah ‘Abbas, 
should be put in his place ( 3 ). The view of the orthodox was, 
in effect, a restatement of the earlier thesis that only the 
righteous ruler was the true vicegerent of God. But because 
of the tendency to transfer the theory of the immunity to sin 
of the imam to his representative, it was more difficult for the 
Shi'is to give recognition to an unrighteous ruler. « How», 
they said, « can these impious kings, wine-bibbers, and lustful 
men, be the vicegerents of God and have communication with 
heaven and so receive the necessary light to lead the faithful ? 
How can they, who often can hardly read, resolve cases of 
conscience and doubts concerning the faith as ought the vice¬ 
gerent of God ? Our kings are impious and unjust, their rule 
is a tyranny to which God has subjected us as punishment after 

(1) Ibid., p. 251, bis. 

(2) Chardin, v, 208ff. 

(3) Ibid., pp. 216-218. 
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having withdrawn from the world the lawful successor of the 
prophet. The supreme throne of the world belongs only to a 
mujtahid , a man possessed of sanctity and knowledge above 
the common run of men. It is true that since the mujtahid is 
holy and by consequence peaceful, there must be a king to 
wield the sword to exercise justice, but this he must do only as 
the minister and subordinate of the former » ( 3 ). 

No process, however, was devised to authorise the power of 
the temporal ruler. No ShI‘I thinkers arose to do for the ShI‘I 
theory what MawardI and Ghazall had done for the Sunni. 
Whereas the Sunni theory recognised that kings were necessary 
for the prestige and continuance of Islamic government, pious 
ShI‘Is looked rather for one who would establish the Kingdom 
of Heaven on earth and bring an end to all the evils of the 
world ( 1 2 ). Awaiting the coming of the Mahdl they withdrew 
from active participation in the affairs of the state as had sections 
of the Sunni ‘ulama before them. The position of those who 
nevertheless accepted office under the state was weakened by 
their willingness to compromise with that which they regarded 
as evil. By the second half of the eleventh century A. H. the 
subordination of the religious institution to the political was 
officially recognised. Chardin states that when the shah held 
audience the various civil and military officials stood or sat on 
the right hand and the sadr sat on the left «to show that the 
political government was the superior)) ( 3 ). 

The Safavids, because of the conception underlying their 
rule, could not tolerate any independence on the part of the 
religious institution and their supervision of it was consequently 
more thoroughgoing than had been that of the preceding Sunni 
rulers. The circumstances of the imposition of Shi'ism as the 
state religion made it easy for the state to impose control since 
the religious institution owed its position largely, if not entirely, 
to the support of the political institution. The details of the 
religious organisation of the Safavid empire are confused and 

(1) Ibid., pp. 215-216. 

(2) Cf. al-Bdbu ’ l-llddl ' Ashar , par. 174, n. 

(3) Chardin, v, 471-2. 
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there was a conflict of jurisdiction between the various religious 
officials and between the religious officials and the temporal 
officials. This arose partly from the way in which the Safavids 
rose to power. The core of their military forces had originally 
been composed of members of the Safavid order and there was 
consequently no clear demarcation between the religious 
classes as represented by the militant Sufis and the military 
classes. Qadi Muhammad Kashi, who was appointed wazir in 
A. H. 909 by Shah Isma‘il, appears to have been also sadr and 
to have held semi-military rank ( 1 ). The state never entirely 
lost its military character. In the eleventh century A. H. the 
divanbegl , who was the head of the judicial administration of 
the country, still took part in military expeditions ( 2 ). So also 
did many of the religious officials. The sadr , Amir Nizam 
ud-Din ‘Abd ul-Baqi, was killed in the battle of Chaldiran in 
A. H. 920 ( 3 ). Throughout the period the religious classes 
were one of the main sources of supply for the bureaucracy, as 
they had been in earlier times. 

The official through whom the Safavids controlled the religious 
institution was the sadr , whose office had become important 
under the later Timurids ( 4 ). According to the Jami‘i Mufidi, 
Shah Isma‘il, after his conquest of Khurasan in A. H. 916, 
turned his attention to the strengthening of the sharVa and the 
ordering of the affairs of the sayyids , qadls , and l ulama , and 
entrusted the office of sadr to ‘Abd ul-Baqi in A. H. 917 ( 5 ). 
The sadr was concerned not only with the control of the religious 
institution but also with the propagation of Shi‘ism of the 
Ja‘fari rite. Hasan Rumlu, describing the work of Amir Jalal 
ud-Din Astarabadi, who succeeded ‘Abd ul-Baqi as sadr, stated 
that no one after Nasir ud-Din Muhammad Tusi (al-Muhaqqiq) 


(1) Hasan Rumlu, pp. 81, 110. 

(2) See ‘Alam Ara, p. 752. 

(3) Hasan Rumlu, p. 149. According to the Habib as-Siyar, 'Abd ul-Baqi 
appears to have held the office of vakil also (lith., 1847, iii, 71). 

(4) Cf. 'Abdullah Marwarld, Sharaf Nama, which states that the office of sadr 
was an important office * on which depended the regulation of the choice offices 
of religion and state » (f. 26 b). 

(5) Ff. 48a-b ; Hasan Rumlu, p. 128. 
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made greater endeavours than he for the spread of the Ja'farl 
rite ; he exerted great efforts in the punishment of miscreants, 
the stamping out of innovations, the prevention of forbidden 
things, the promotion of religious duties, the Friday prayers, 
and fasting, the care of the imams and muezzins, and the 
prevention of wrongdoing ( 1 ). Similarly Amir Sayyid ShlrazI 
(d. A. H. 920), another of Shah Ismael’s sadrs , made unstinted 
efforts to spread the true religion ( 2 ), as also did Amir Mu‘izz 
ud-Dln Muhammad Isfahan!, who was dismissed from the 
office of sadr in A. H. 943 after eight years’ service. No sadr 
made such efforts as he to destroy shlra-khanas ( 3 ), drinking 
dens, and gambling places, and to plague evil-doers and 
heretics ( 4 ). The sadr in early Safavid times was in effect the 
personal representative of the ruler ( 5 ), and charged with the 
control of the religious institution and the imposition of religious 
uniformity. Later there was probably a decline in the impor¬ 
tance of the sadr. Iskandar MunshI states that the function 
of the sadr was to present the sayyids and 4 ulama , to administer 
their affairs, to collect the revenue of the awqaf , and to expend 
it on its proper object. He further states that the office was 
only entrusted to high-ranking, learned, and abstinent 
sayyids ( 6 ). According to the Tadhkirat al-Muluk the sadr was 
entrusted with the appointment of the shar'i judges, the over¬ 
seers of awqaf of which the reigning shah was mutavalll , and 
the leadership of all sayyids , ‘uZama, and officials of the 
religious institution, including the qadis and shaykhs ul-islam, 
and officials employed in the administration of awqaf , washers 
of the dead and grave-diggers ( 7 ). It appears that there was 
also an attempt to associate the sadr with ‘ urf jurisdiction. 

(1) Hasan Rumlu, pp. 190-1. 

(2) Ibid., p. 152. 

(3) Shira-khanas were presumably places in which shlra, a substance derived 
from opium, was smoked. 

(4) Ibid., pp. 278, 313. 

(5) This position was perhaps inherited from the Aq Qoyunlu; Ya'qub 
appointed Safi ud-DIn 'Isa, his tutor, to be his sadr and vakil (Hinz, Irans Aufsiieg 
zum Nalionalslaal, p. 102). 

(6) ‘Alam Ara, p. 107. 

(7) Ed. V. Minorsky, Gibb Memorial Series, London, Leyden, 1943, ff. 2b-5a. 
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According to the Tadhkirat al-Muluk the dlvanbegl could not 
try the four [capital] offences, namely murder, rape, breaking 
of the teeth or blinding, without the presence of the great 
sadrs , although the shar'l judges had no part in this matter ( 1 ). 
As an official of the central government the sadr was paid by 
the state ( 2 ). 

As the administration of the state became more elaborate, 
the empire was divided into khassa and divanl lands, or 
desmesnes and state lands, and various offices in the state were 
duplicated to deal with these two branches of the administra¬ 
tion ( 3 ). Thus there was a sadri khassa and a sadri ‘dmma , 
or sadri mamalik , and with this division of function the impor¬ 
tance of the sadr was diminished. Iskandar Munshi states that 
under Tahmasp the office of sadr was held jointly by two 
persons, although he does not differentiate between their 
functions ( 4 ). In fact, however, the office was held on three 
occasions during the reign of Tahmasp by one person with full 
powers (al-infirad va’l-istiqlal) ( 5 ). Once doctrinal uniformity 
had been imposed, the main function of the sadr was probably 
to administer the awqaf. When in A. H. 1015 or 1016 Shah 
‘Abbas constituted his property into awqaf , vesting the office 
of mulavalll in himself and thereafter in the reigning monarch ( 6 ), 
the actual administration of these awqaf was entrusted to 
Mlrza Radi, who had succeeded his uncle Mir Jalal ud-Dln as 
sadr ( 7 ). In this office the sadr acted as the deputy of the shah, 
and as such his status was an honoured one. This is also 

(1) Ibid., f. 3a ; see also pp. 119-20. 

(2) A due was levied on soyurghals for the benefit of the sadr (see Tadhkirat 
al-Muluk, ff. 85a-b). In some cases the sadr also doubtless received dues for the 
administration of awqaf. 

(3) See also Tadhkirat al-Muluk, pp. 24 ff. 

(4) A/am Ara, p. 107. 

(5) Namely by Amir Ghiyath ud-Dln Mansur ShlrazI, Mlrza Mu'izz ud-Dln 
I?fahanl and Mir Sayyid 'All Shustarl ('. Alam Ara, pp. 107, 110). Under Shah 
'Abbas, Amir Abu’l-Vall Inju ShlrazI held office as sadr for twenty years alone 
(min hayih al-infirad) until he was dismissed in A. H. 1015 [ibid., pp. 764, 504). 

(6) ‘Alam Ara, p. 536. 

(7) Ibid., p. 764. According to the JamVi Mufldl , Mlrza Ra^I was sadri mamaliki 
Iran (not sadri khassa) and was the son, not the nephew, of Jalal ud-Din (f. 200a). 
See also ‘Alam Ara, pp. 535 and 654. 
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shown by the fact that Mirza Radi was allied to the shah by 
marriage ( 1 ). An interesting light on the decline in the impor¬ 
tance of the office of sadr as an effective organ of control, though 
not necessarily in its prestige, is shown by the fact that when 
Mirza Radi died in A. H. 1026 he was succeeded as sadr by a 
child, in the person of his son Mir Sadr ud-Din Muhammad, 
whose mother was a daughter of the shah ; because of Mir Sadr 
ud-Din’s youth his cousin, Mirza Raff, was made his deputy ( 2 ). 
The deliberate diminution of the power of the sadr under 
Shah 'Abbas II, who left the office vacant for eighteen months, 
has been noted by Minorsky ( 3 ). 

In the provinces there were also provincial sadrs; the same 
division between sadri khassa and sadri mamalik is found, 
though it sometimes happened that the two offices were united 
in one person. One of the purposes of the appointment of the 
provincial sadr was presumably to remove the control of the 
religious institution from the provincial governor. In a farman 
dated Ramadan A. H. 961/1554 for the office of sadr of Shekki 
and Shirvan, which was to be exercised by the holder alone 
(bila musharakat), the appointment and dismissal of qadis was 
entrusted to him, and the governor was ordered to co-operate 
with him ( 4 ). 

The position of the sadr in the hierarchy of the state, and the 
subordination of the religious dignitaries to the highest officials 
of the state, is clearly shown by the classification of society made 
by Muhammad Mufld in the JamVi Mufidi in the eleventh 
century A. H. In his exposition the highest class consisted 
of sultans, amirs, sadrs , wazirs, the intimates of the royal court, 
and those in charge of royal affairs ; the second comprised 
sayyids, shaykhs, ‘u/ama, learned men (fudala), and those 
holding shar‘l posts and in charge of religious affairs ; the third 
was composed of land-owners, merchants, and skilled craftsmen ; 


(1) ‘Alam Ara , pp. 654, 764. 

(2) Ibid. 

(3) Tadhkirat al-Muluk, p. 111. 

(4) B. M., Collection of Farmans, Or. 4935, Number II. 
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and the fourth of artisans, craftsmen, people of the bazaar, 
and workmen ( 1 ). 

The creation of the office of sadr reduced the importance of 
the qadis. This development began under the later Timurids. 
It was natural that it should continue under the Safavids. 
The qadis had formerly been the representatives of the orthodox 
Sunni institution, and whereas the sultan had been singled out 
by divine favour for temporal rule and was directly appointed 
by and responsible to God, the qadis were regarded as the 
« heirs of the prophet », and some measure of separation was 
achieved in this way between the political institution and the 
religious institution. Under the Safavids the position was 
changed. The Safavid ruler, although still the Shadow of 
God upon earth, exercised spiritual and temporal power on 
behalf of the Hidden Imam, who exercised authority by virtue 
of hereditary succession from the prophet. The Safavid ruler 
was the head of the political and the religious institution ; 
theoretically there was no separation between them, but since 
in practice the religious function of the Safavid ruler was 
subordinate to the political, the importance of the qadis was 
reduced by the sadr , who exercised control over the religious 
institution on behalf of the political institution ( 2 ). The gap 
between the two offices however was not unbridgeable, and it 
was possible for a qadl or qadi-yi mu'askar to rise to the position 
of sadr. ‘Inayatullah Isfahan!, who had been qadi-yi mu'askar 
under Tahmasp, became sadr under Isma‘il Mirza ( 3 ). Mir Abu’U 
Vali, who became sadr at the time of Shah ‘Abbas' accession, 
had also been qadi-yi mu'askar ( 4 ). Similarly Qadi Khan, who 
became sadr in A. H. 1015, had previously been qadi-yi mu l askar y 
and before that qadl 1-qudat of Qazvin ( 5 ). Mir ‘Ala an-Nabi 


(1) f. 332b. 

(2) The Tadhkiral al-Muluk shows clearly that the jurisdiction of the qadi-yi 
mu'askar was reduced by the appointment of the sadr (ff. 5b-6a). 

(3) ‘Alam Ara, p. 110. 

(4) Ibid., pp. 110, 764. 

(5) Ibid., p. 680. 
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who had also been qadl-yi mu'askar for a time to Tahmasp 
became sadr of Gllan ( x ). 

The qadVs position was also adversely affected by the 
increased influence of the military classes and the extension of 
‘urf jurisdiction by which it was accompanied. Khwaja Afdal 
ud-Din Turka Muhammad was forced during the reign of 
Isma‘Il Mlrza to resign from the office of qadi of Isfahan on 
account of the capricious behaviour of the governors and 
Turks ( 1 2 ). In spite however of the diminution in the authority 
of the qadi , it is probable that he continued to hold an influential 
position in the smaller provincial centres, and to play an impor¬ 
tant part in local affairs. The hereditary tendency in the 
office of qadi continued to be marked. The office of qadi 
’ l-qudat of Qazvln for example had been transmitted from 
father to son in the family of Qadi Khan ( 3 ). Similarly the 
office of qadi of Isfahan «had always been in the hands of the 
Turka family» though Khwaja Afdal ud-Din, as mentioned 
above, was forced to resign from it ( 4 ). The office of qadi of 
Hamadan was also held by hereditary right in the reign of 
Tahmasp ( 5 ), and cases are recorded of the office of qadi being 
transmitted in hereditary succession from father to son in 
Ishkizar, Taft, and Nasrabad near Yazd, and Bafq ( 6 ). 

Not only was the qadVs power limited by the creation of the 
office of sadr; there was also a conflict of jurisdiction between 
the shaykh ul-islam and the qadi ( 7 ), and between the shaykh 
ul-islam and the sadr . In the capital and in many, if not all, 
of the large provincial towns there was a shaykh ul-islam , who 
was appointed by the central government. Under Tahmasp 
the mujtahid , Shaykh ‘All Minshar was appointed to the office 
of shaykh ul-islam and to the vikalati halallyat ( 8 ) of Isfahan. 


(1) Ibid., p. 109. 

(2) Ibid., p. 115. 

(3) Ibid., p. 680. 

(4) Ibid., p. 115. 

(5) Ibid., p. 111. 

(6) Jami‘i Mufldl, ft. 286a-b, 326b. 

(7) Cf. Tadhkirat al-Muluk, ft. 4b-5a. 

(8) It is not clear what the duties of this office entailed, 
have resembled those of a mufli. 


Possibly they may 
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He is stated to have enjoyed full independence in this office 
and to have shown great skill in the regulation of religious 
and temporal affairs and in the prevention of oppression f 1 ). 
He was succeeded in this office by Baha ud-Din Muhammad, 
who had formerly been shaykh ul-islam of Khurasan ( 2 ). Husayn 
al-Husaynl Jabal ‘Amill, who had been shaykh ul-islam of Ardabil, 
sometimes decided shar'l cases at the court of Tahmasp ( 3 ), 
In some cases it appears that the shaykh ul-islam was also 
concerned with the administration of khassa affairs. Mawlana 
'Inayatullah Tabriz! was for a time under Tahmasp shaykh 
ul-islam of Tabriz and vakili halallyat of the khassa adminis¬ 
tration ( 4 ). Shah Muzaffar ud-Din ‘All held a similar office in 
Shiraz ( 5 ). The shaykh ul-islam of Isfahan in A. H. 1143, and 
also in earlier times, rented certain awqaf in Isfahan on behalf 
of the khassa administration ( 6 ). With the decline in the 
power of the sadr it may be that the importance of the shaykh 
ul-islam increased. From a document dated A. H. 1079 
appointing a certain Mlrza Hidayat shaykh ul-islam of Mashhad 
it seems that he was to be the chief shar l l official of the area. 
He was to encourage the people to worship, to exhort them to 
righteousness, to forbid evil, to prevent sin and wickedness, 
to order the rich to pay khums and zakat on their possessions 
and to see that the sum thus raised was paid to those entitled 
to it, to divide inheritances and charitable bequests, to admin¬ 
ister betrothals and to perform marriages, to affect reconci¬ 
liation in the disputes ofTVIuslim men and women, to administer 
the property of the absent, orphans and the mentally deficient, 
and other similar matters. He was to be regarded as enjoying 
full powers in shar'i affairs. It is noteworthy that the qadls 
were to consider themselves appointed and dismissed by him 
and not by the sadr ( 7 ). 


(1) ( Alam Am, p. 114. 

(2) Ibid. , pp. 115, 116. 

(3) Ibid., p. 108. 

(4) Ibid., p. 117. 

(5) Ibid., p. 110. 

(6) B. M., Collection of Farmans, Or. 4935, No. 15. 

(7) Or. 4935, No. 10. 
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From the Tadhkirat al-Muluk it appears that the shaykh 
ul-islam was under the general supervision of the sadr; he was 
probably concerned with the regulation of shar‘1 affairs under 
the sadr. It may be that whereas the latter was responsible 
on behalf of the political institution for supervision of the 
religious institution, the shaykh ul-islam was the chief dignitary 
of the religious institution. This view is supported by the 
events at the coronation of Shah Safi in 1077/1667, in which the 
shaykh ul-islam played a prominent part. On the death of 
'Abbas II the leading persons of his realm, after a stormy 
meeting, decided on the elevation to the throne of Sulayman 
(who was crowned as Shah Safi). A deputation was accordingly 
sent with a letter to Isfahan to bring him out of the palace 
and install him as ruler. At the coronation the chief cham¬ 
berlain stood on Sulayman’s right, slightly behind him ; on his 
left were various officials, military and civil. The fifth place 
on the right was held by the shaykh ul-islam , Mlrza ‘All Rida, 
the brother of the chief minister and the great uncle by 
marriage of the new monarch. The main part in the ceremony 
was played by Budaq Sultan, the qurchi bashl , who had headed 
the delegation inviting Sulayman to assume the throne. The 
authenticity of the letter brought by Budaq Sultan was attested 
by the shaykh ul-islam , who took it «and placed it on his 
forehead in respect, read it, looked at the seals, and then placed 
it in front of the king, with three nods of the head, after which 
he kneeled. By this humble posture he showed his approval 
of the writing and that the elevation of the prince to the throne 
was legitimate » ( 1 ). The shaykh ul-islam and the qurchi bashl , 
the former on the right and the latter on the left, then conducted 
Sulayman to a small golden throne, on which the shaykh 
ul-islam prayed him to be seated, and, sitting on his heels 
before him, produced a crown, sword and dagger, and said a 
prayer. He then girded Sulayman with the sword and dagger, 
and put the crown on his head. The khulba was then read, 
and Sulayman was acclaimed shah by those present, after 
which the shaykh ul-islam first kneeled before him and inclined 


(1) Chardin, ix, 484. 
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three times before him, and then pronounced a second bene¬ 
diction ; after this all present paid their homage ( 3 ). 

With the decline of the Safavid empire there was once more a 
movement away from a theocracy and an increased seculari¬ 
sation of the state. The influence of the religious institution 
declined at the centre although in the provinces the religious 
officials in general, and the qadls in particular, continued to 
play an important part in local life, and in some measure 
formed a counter-weight to the officials of the temporal 
government. In the organisation of the religious institution 
certain changes took place. The sadr’s importance further 
declined until the office eventually disappeared. His function 
at the time of Nadir Shah appears to have been confined to the 
supervision of the administration of awqaf ( 1 2 ) ; when Nadir 
ordered the resumption of awqaf , he abolished the dues of the 
sadr and allotted him a small pension instead ( 3 ). An official 
known as the mulldbashi, first created under Shah Sultan 
Husayn, who ascended the throne in 1105/1694, meanwhile 
apparently became the chief religious official ( 4 ). Hanway 
states that «the chief administrators of the law were the 
MULLAH-BASHI, and the NAIBS7EDAR or NiEVAB, who are 
judges in ecclesiastical and civil concerns. The KAZI7ESKAR 
is the judge of the army, and the SHEICHULISLAM is reputed 
to be of equal rank with him » ( 5 ). 

The theory of the ruler as the Shadow of God upon earth was 
taken over by the Afshars and Zands, and eventually by the 
Qajars. Nadir Shah’s abortive attempt to unite Sunnis and 
Shfls in a new rite was followed by a return to Shfism under 
Karim Khan Zand (1163/1750-1193-1779). In diplomas issued 
in the name of the latter it is assumed that he was directly 
appointed by God and that all power was delegated by him to 


(1) Ibid., pp. 479-491. 

(2) J. Hanway, An Historical Account of the British trade over the Caspian Sea 
(London, 1762), ii, 343. 

(3) Sir John Malcolm, History of Persia (London, 1829), ii, 313 n. 

(4) Tadhkirat al-Muluk, p. 110. 

(5) Hanway, i, 231. 
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his subordinates ( 1 ). Similarly the Qajar rulers regarded 
themselves as directly appointed by God. Typical of this 
assumption is the statement in a diploma for Mirza Raff, 
vakil of Adharbayjan, issued by Fath ‘All Shah (1211/1797- 
1250/1834), dated A. H. 1214, which reads : « Since the day 
when, in accordance with the decree of the Judge of the empire 
of predestination and the Ruler of the region of ‘He gives the 
kingdom to whom He wills ’, upon Whom the creation of the 
world and the lives of all the children of men depend, the reins 
of the affairs of men were placed in our capable hands and our 
knowledgeable grasp and He gave glory and adornment to our 
princely person of blessed attributes through the sultanate and 
the caliphate, and the rulership of the world, we also, in thanks 
for this great gift, ... commanded that each one of our loyal 
servants... should have a high and fitting office... » ( 2 ). 

On the other hand the assumption was no longer made that 
the ruler held power on behalf of the hidden imam ; the ruler 
was the divinely appointed head of the state and was identical 
with the state as had been the former rulers, but he was no 
longer the representative of the Hidden Imam, his mantle 
having devolved upon the mujlahids . Thus were the functions 
of the religious and the political institutions rather more clearly 
separated. This development was accompanied by an increase 
in the outward manifestations of respect to the representatives 
of the religious institution. Langles states that permission to 
sit at the audiences of Fath ‘All Shah was given only to ambas¬ 
sadors and envoys and powerful foreigners, « and, I think, to 
the cheikh al-islam» ( 3 ). Under the Qajars, as under the 
Safavids, a shaykh ul-islam was appointed in the principal 
cities. He received a liberal allowance from the ruler ( 4 ). His 
financial dependence to some extent limited his independence. 
Through him the Qajars attempted to control the religious 
institution. But the shaykh ul-islam was not merely a govern- 

(1) Cf. the document given by Lisan ul-Mulk Sipihr in Tarlkh va Jughrafiya-yi 
Dar us-Saltana-i Tabriz (lith., Tehran, 1323/1905), p. 272. 

(2) Tarlkh va Jughrafiya-yi Dar us-Saltana-i Tabriz , p. 274. 

(3) Chardin, x, 237. 

(4) The History of Persia, ii, 316. 
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ment nominee as had been the sadr. Malcolm, writing about 
the middle of the first half of the nineteenth century, states 
that although the shaykh ul-islam was nominated by the ruler, 
the desires and wishes of the inhabitants were almost invariably 
consulted. He also states that these officers « studiously avoid 
any open connexion with men in power ; even the appearances 
of such an intercourse would lose them the respect and confidence 
of the people, who were jealous of their independence and 
integrity » ( 1 ). The fact that the religious institution no longer 
included, even in theory, the political institution meant that it 
became to a greater extent than formerly the refuge and protec¬ 
tor of the people against the arbitrary power of government. 
Malcolm states that «the ecclesiastical class, including the 
priests who officiate in the offices of religion, and those who 
expound the law as laid down in the Koran and the books of 
traditions, are deemed by the defenceless part of the community 
the principal shield between them and the absolute authority 
of their monarch. The superiors of this class are free from 
those personal apprehensions to which almost all others are 
subject » ( 2 ). He further notes that the power of the mujlahids 
increased after the disappearance of the sadr. « The mujtahids », 
he writes, « fill no office, receive no appointment, have no 
specific duties, but are called, from their superior learning, 
piety and virtue, by the silent but unanimous suffrage of their 
countrymen, to be their guides in religion, and their protectors 
against their rulers ; and they receive a respect and duty which 
lead the proudest kings to join the popular voice, and to pretend, 
if they do not feel, a veneration for them » ( 3 ). Sometimes, 
indeed, the power of the local religious leaders appears to have 
formed a threat to the power of the governor. Thus, Mirza 
TaqI Khan, Nasir ud-Dln’s wazir, removed from Tabriz three 
prominent religious leaders, Mirza ‘All Asghar, shaykh ul-isldm f 
and his son, and Hajjl Mirza Baqir, imam of the Friday mosque 
of Tabriz, because their prestige threatened the authority of 

(1) Ibid . 

(2) Ibid., ii, 304. 

(3) Ibid., ii, 314. 
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the governor. The two first named were removed without 
difficulty, but MIrza Baqir refused to go, and for a period one 
thousand armed men are alleged to have kept watch nightly 
round his house. Eventually he was persuaded to go by the 
local headmen (kadkhudas) for fear the city should be accused 
of rebellion ( 1 ). 

One of the most important factors contributing to the 
increased independence of the religious institution in the 19th 
century A. D. was the fact that the great Shi‘1 centres of Najaf 
and Karbala were situated outside the Persian empire, and it 
is noteworthy that in the second half of the century sections of 
the religious classes took a leading part in the movement for 
constitutional reform. This movement culminated in the royal 
proclamation of 5 August, 1906, setting up a National Consul¬ 
tative Assembly, an event which marks the beginning of a new 
period in the theory of government in Persia. In the new 
conception, as finally proclaimed in the Supplementary Funda¬ 
mental Laws of 7 October, 1907 ( 2 ), the guidance of the Hidden 
Imam and the authority of the monarch were recognised, and 
to this extent the new theory carried on the traditions of 
Shi‘I Islam, but the situation was radically altered by two new 
factors : first, a government, to which certain powers were 
accorded and certain others denied, was set up ; and secondly 
the Persian people were recognised as constituting a source of 
power in addition to and separate from the ruler. Both were 
in theory made subject to the overriding authority of the 
sharVa , as interpreted by the l ulama and mujtahids through 
whom the guidance of the Hidden Imam was mediated to 
mankind. 


(1) Tarikh va Jughrafiya-yi Dar us-Saltana-i Tabriz, pp. 118-119, 245-246. 
On the fall of Amir TaqI Khan from the wazirate MIrza Baqir returned to Tabriz 
and regained his former position. After some years factional strife broke out 
between two groups of ‘ulama ; three men were killed and MIrza Baqir was again 
summoned to Tehran. On the day he left Tabriz the bazaars were closed and a 
great crowd saw him off. He was well received in Tehran, where he died in A. H. 
1285 [ibid., p. 119). 

(2) The English text of these is given in E. G. Browne, A Brief Narrative of 
Recent Events in Persia (London, 1909), pp. 87-101. 
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The contrast between the new theory and the medieval 
theory of government in Persia was striking. For the first 
time an attempt was made to achieve a balance between the 
various organs of government and a true separation between 
the political and religious institutions. The conception upon 
which the medieval theory had rested, because of the absence 
of a dualism between « church » and state and because of its 
assumption of perfection or perfectibility in the ruler, led 
inescapably to despotism. It had no answer to the problem 
of quis custodiet custodes. In theory the ruler was subject to 
the sharVa , but in practice no means were contrived to enforce 
his subjection, and so it remained largely theoretical. The 
doctrine which was accepted was closely akin to Geasaro- 
papism ( 1 ). The ruler believed himself to be, and was regarded 
as, the Shadow of God upon earth, between whom and God 
there was no intermediary. This in effect meant that the state 
belonged to the latest despot who usurped it. 

Ann K. S. Lambton 
(London) 


(1) Cf. Auguste Bailly who quotes a text from the Palrologia Graeca (ed. by 
Abbe Migne, and quoted by Diehl) according to which Justinian considered that the 
duty of the emperor was «to conserve intact the pure Christian faith and to defend 
the situation of the most holy catholic and apostolic church against all disorder. 
The clergy, since it loyally recognised what it owed to a sovereign who made the 
unity of the church into one of his fundamental principles of government, had no 
hesitation in proclaiming ‘ that the emperor is predestined in God’s design to 
govern the world just as the eye is placed in the body to guide it, that the emperor 
has need of God alone, that between God and him there is no intermediary’ » 
{Byzance , Paris, 1939, p. 97). 
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